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हॉलयट का ननर्वर्याक्तकता सरद्धात 

का और साघारणीकरतठ। 

प्रमंकांत टन््उन 

ठढी3 एस० इंवजियट का नाम बीसवीं शताब्दी के प्रमुश्न अ्रग्रेजी कवि--आलोचको में 
परिगणशित किया जाता है। अंग्रेजी साहित्य में इलियट के सैद्धान्तिक चितन का विशेष स्थान 

है। उन्होंने कऋमब्द्ध रूप में सैद्वान्तिक आलोचना सम्बन्धी किसी स्वतन्त्र प्रन्थ का प्रशंयन 
नहीं किया + आलोक के रूप में उनको प्रसिद्धि के प्रमुख भ्ाधार उनके वे विचार विवेचन हैं 

जो उनके अनेक फुंडकर विबस्धों और उनके द्वारा की गयी शेक्सपियर, दान्ते, एन्ड्रयू मार्वेल 

श्रादि की क्तियों की व्यावहारिक आालोचनाग्रों में उपलब्ध होते हैं । 

इलियद के काव्य सम्बन्धी विवेचनों से एक बात बिल्कुल हृपष्ट है कि उन्होंने विशुद्ध 
झ्रात्माभिव्यक्तिपरक तथा भावावेगपूर्णां काव्य का प्रबल विरोध किया है। उनके आक्रमश का 
प्रमुव लक्ष्य रोमानी भाव-चेतना का काव्य था, क्योंकि बह मूलतः: व्यक्तिवादी काव्य है। 
इंलियंट की धारणा थी कि काज्य में कवि के निजी भावों की प्रमिव्यक्ति काव्य में संक्रीएरता 

की दोतक है | इसके अ्रतिरिक्त अनियन्त्रित भावात्रेग से युक्त काव्य किसी श्ाब्वत मूल्य की 
प्रतिष्ठा नहीं कर सकता; रोमानी काव्य की श्रतिशय कल्पनाप्रबणता एवं प्रबल भावावेगमयता 

उस्ते अ्रस्पष्ट एवं अमर्यादित बना देती है । इसके परिशामस्वरूप सानसिक्र संघटना, जो काठउप 

का मूल तत्व है, भंग हो जाती है। उनकी स्थापना है कि काव्य में अनेकता में एकता” के 
स्वर और मर्यादित तथा व्यवस्थित भावों की श्रभिव्यक्ति होनी चाहिए । इसलिए उन्होंने काव्य 

में संघटन, सम्पक मियोजना, उपयुक्त शिल्व-विधान आदि पर विशेष बल दिया। काव्य को 
आत्मनिप्ठा एवं वेबक्तिकता की घोर भत्संता करते हुए उन्होंने एतद्विपयक चित्तन क्रम मे 

हक यक्तित्व से छुटकारा (एस्केप फ्राम पर्सनैलिठी) के सिद्धान्त का प्रतिपादम किया 
ब्यॉपिर्क स्तर पर निर्वयक्तिकता सिद्धान्त” अथवा अव्यक्तिवादा कहा जा सकता है। 

प्रस्तुत सिद्धान्त का.कोचे के चरम आदशंनादी अ्रभिभ्यंजनाथाद” से सीधा विरोध है। 
कांध्यक्से रचयात्मक स्तर पर सम्बद्ध होने के कारण इलियट ने 'निर्वेक्तिकता पिद्धात्ता का 
प्रतिपादन मूलतः: भौर मुख्यतः कवि की रचना-प्रक्रिया के संदर्भ में किया है। परन्तु 

में मो प्रद्तुत सिद्धान्त को उस्ो अ्निवायंता के साय लागू किया जा 
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सकता है जिस प्रनिवाय प्रपेला के साथ इलियट इसे कवि पर ज्लञामु करते हैं इतियट ने एक 

स्थान पर स्वय इसका संकेत किया दे कान्य के ग्रास्वादन का लेदय एक ऐसा विशुद्ध 

अनुचितत है, जिस पर से वैयक्तिक संवेगों की सभी प्रकार की हलचले अपसृत हो जाही हे। 
इस प्रकार वस्तु जेसी है, उसी रूप में हम उसे देखते का यत्स करते है ।' 

निर्वेवक्तिकता सिद्धान्त का दूसरा पक्ष स्वयं काव्य के स्तर पर व्यवस्था (भ्राइईर) से 
पम्बद्ध है । यह प्रस्तुत सिद्धाप्त के प्रथम पक्ष का सहज प्रतिफलन है १ वैवक्तिकता के परिहार 

एवं निर्वेभक्किकता की सिद्धि के फलस्वरूप भावावेग नियस्त्रित होता है झोर काव्य में भाव, 

भनुभूति, विचार भ्रादि का कलात्मक संतुलन स्थापित होता है। दस्त प्रकार काव्य सम्बन्धी 

समस्त विवेचन की केन्द्रश्रथी - कवि-क्राव्य और अ्रास्वादक--में से प्रत्येक के घरातल पर इलियट 

ने वैयक्तिकता का विषेध कर काव्य को मर्यादित, संतुलित, व्यवस्थित करने एवं उसे वस्तुगत 

रूप प्रदान करते को चेष्टा की। काव्य कृति के सम्बन्ध में, इलियट ने एक श्रन्य सिद्धान्त का 

भी प्रतिपादत किया है, जिसे ऑब्जेक्टिव कोरिलेटिव श्रधवा 'वस्तुगत सह सम्बन्धी' का 
सिद्धान्त कहते हैं। यह सिद्धान्त काव्य की आात्मनिष्ठता का आात्यन्तिक निषेध कर काव्य 

की मिपट वस्तुरूपता का प्रतिपादन तो नहीं करता, पर काव्य की वस्तुनिष्ठ प्रकृति की अपेक्षा- 

कृत महत्ता अ्रवश्य प्रदान करता है । 

निर्वेवक्तिकता-सिद्धान्त के प्रतिपादत का सूत्र इलियद ने परम्परा और काव्य के 

तारतम्य की अपची व्यक्तिगत ग्रवधारणा के झाधार पर प्राप्त किया है। वे, इतिहास और 

परम्परा को काव्य का आधार मानते हैं, भर इसे ही उन्होंवे अपने कांव्य-विषयक समस्त 
चिन्तन-विवेचनत का प्रस्थान-बिन्दु स्वीकार किया है। अपने प्रसिद्ध निबन््ध परम्परा श्रौर 
बैयक्तिक प्रतिभा! में उन्होंने काव्य और परम्परा के अनिवार्य श्रपेक्षित सम्पन्न्ध का ग्रत्यन्त 

निर्श्रनान्त शब्दावली में महत्व-प्रतिपादन किया है। काव्य और परम्पश के पारस्परिक सम्बन्ध के 
गहरे और सूक्ष्म विश्लेषण को एवं उसके फलस्वरूत काव्य में श्रव्याक्तिवाद को प्रतिष्ठा को, 

इलियट के समग्र चित्तत की एक भहंत् उपलब्धि के रूप में ग्रह किया जा सकता है। 

इलियट के अनुसार परम्तरा का ताक्षय “संस्कृति से है । परम्परा और इतिहास से 
उनका आशय किसी विशिष्ट जाति एवं समाज के समग्र सांस्कृतिक उत्तराधिकार से है। 
संस्कृति समाज के जीवन का एक ढंग विशेष है, वह एक ऐसा ढक है जो रक्त-मंबन्ध से जुड़े 
हुए पूरे समाज की उउलब्धियों एवं शैतिरिवाजों को अ्भिव्यक्त करता चलता है । यह ढद्ढ 
ह्वी काव्य में वैधक्तिक विभिन्नताओं का परिहार कर अनेकता में एकता की स्थापना करता है, 

कलाकारों को जाने-अरनजाने एक सापान्य उत्तराधिकार शौर सामान्य लक्ष्य के सूत्र में बाँध 
देता है।* इलियट की दृष्टि में समस्त साहित्य प्रश्मण्ड-हप है, किसी विशिष्ट काल' श्रथवा 
व्यक्ति के साहित्य का श्रयना कोई पृथक अस्तित्व नहीं होता, साहित्य मात्र में परम्परा की 
प्रखण्ड एवं निर्बाध अभिव्यक्ति होती चलती है। इलियट परम्परा को बहुत व्यापक् भ्र्थ॑ मे 

ग्रहण करते हैं। परम्परा में वर्तमाव ओर प्रतीत दोनों का समावेश है; वह भ्रतीत-बोध भी 
है श्रोर वतंभात-बोध भो; वह शाइवत् भी है और परिवतनशील भी: उसकी सत्तत् गत्यात्मक 
धारा अपने झत्तष्ठ भविच्छित्र प्रवाह में समग्र जातीय प्रयवा समाजिक जीवन फे ध्यु कृष्ट 
हर्ठों को समाहित फरतो हुई प्रवाहित होतो है जो प्रपेक्षाकृत प्रोर प्रनुत्कृष्ट 
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अंश होते हैं, वे परम्परा के श्रखंड प्रवाह में स्यमेव विल्ीम होकर नष्ट हो जाते हैं। श्रेष्ठ 
काव्य की रचना के लिए कवि को समाज को, देश की इस अखंड चेतना का ज्ञान होना 

चाहिए। यह ज्ञान उसके लिए ग्रनिवाय है; उसको प्राप्त किये बिना वह उत्कृष्ट काव्य की 
रचना कर द्वी नहीं सकता | प्रत्येक युग में समय की शाइवत् गति और मानव इतिहास की 

सनत गत्यात्मश्ता के साथ ही उप्त थ्रृग की विभिन्न परिस्थितियों में भी परिवर्तन होता है । 
काव्य प्रकारान्तर से जीवन की ही प्रभिव्यक्ति है, इस लिए यहू नितान्त स्वाभाविक है कि 

उपके स्वकृप और उसके झाकलन के मानदण्डों में भी परिवर्तत हो। परन्तु परम्परा के 

सम्यक् ज्ञान के श्रभाव में यह परिवततव किसी भी पक्ष में सम्यक्त रूप में प्रतिफलित नहीं 

किया जा सकता । इलियट को हष्टि में परम्परा कोई जड़, स्थिर वस्तु नहीं है, उसमें 

नवीनता का सहज समावेश है श्रौर बवीनता एवं परिवर्तंव इलियट के अनुसार सदा ही 

श्रेय हैं। पर इस परम्परा का ज्ञान प्राप्त करते की दिशा क्या होनी चाहिए ? इलियट के 
अनुसार इसकी दिशा यही है कि वर्ततान और श्रतीत दोनों का संस्कृति विशेष के संदर्भ भे 

ज्ञान प्राप्त किया जाय वतन को अतीत के संदर्भ में और अतीत को वर्तमान के संदर्भ में देखा- 

सम'फा जाय | यह ज्ञान स्वतः उपलब्ध नहीं हो जाता, श्रणित करना होता है । 

प्रदन है कि काव्य में परिवर्तन को प्रतिफलित करते, नवीनता को समाविष्ट करने 

की समुचित दिशा क्या हो सकती है ? समुचित दिशा यही हो सकती है कि परिवर्तित युगीन 
परिस्थितियों के परिप्रेक्ष में काव्य में नवोचता का समावेश जातीय जीवन एवं उसकी 

परम्परा के भ्रनुसार हो हो, किसी दूसरी जाति को संस्कृति के अनुसार अथवा उसके अनुसरश 

पर नहीं | इलियट के अनुश्नार इसका तात्पयं यह हो सकता है कि भारतीय काव्य में नवीनता 

का समावेश भारतीय परम्परा श्रौर संस्कृति के ग्रनुरूप ही होना चाहिए, किसी दूसरे देश की 

परम्परा के श्रनुरूप अथवा उसके श्राधार पर नहीं, क्योंकि ऐसा करने से वह काव्य युग-जीवन 

मे ख नहों सकता । भारत के बाधुनिक साहित्यकार, जो पश्चात्य काव्य-परम्परा 

के अनुकरणा, बल्कि अंधानुकरण, को फैशन मानते हैं, इलियट की दृष्टि में कदाचित् हेय 

उहराये जा सकते हैं। इसके अ्रतिरिक्त, कवि-कलाकार का यह भी दायित्व है कि वह अपनी 

वैयक्तिक अनुभूतियों को व्यापक सामाजिक अनुभूतियों एवं भावों--परम्परा--में विलीव कर 

दे। परम्परा-बोध उप्तकी वैयक्तिक पअनुभूतियों से अधिक मुल्यवान है। इलियट इसी को 

मूल्यवान के प्रति आझात्म-समपंण” कहते हैं। कवि का यह दायित्व है कि वह ब्रतीोत बोध 

को प्रभ्ित कर उसे परिवरतित एवं परिविकसित करता रहे श्रोर इस क्रेम में अपने थ्यक्तित्व को 

उसके प्रति पूर्णतया समर्पित कर दे | जब कवि परम्परागत सांस्कृतिक अनुभूतियों को अ्रभि- 

व्यक्त करता है, तब उसके व्यक्तिगत भाव सावंभोम में रूपान्तरित होकर व्यक्त होते है । 

कविता व्यक्तिगत भावों का प्रकाशन न होकर उनसे छुटकारा है” इलिय के भनुसार इस 

उक्ति का यही तासपये है। यही काव्य में निर्वेवक्तिकता को विद्घी हैं। कवि तो एक साध्यप्त 

मात्र रहता है। काव्य में उसके लिजी भावों-प्रभावों की भ्रभिव्यक्ति नहीं होती, श्रपितु जातीय 

जीवत के प्रभावों को अभिव्यक्ति होती है। इसके विपिरीत यदि कोई कवि झपनी शुचना मे 

झयते निग्रों दुच्च रद को यचा लिखता है तो वह काव्य के महत् उद्देश्य से ध्यूत ड्ली जाता है 
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कवि प्रंपती रचनाओ्रों में निर्वेवक्तिकता की सिद्धि किस प्रकार करता है, पअ्रथवा 
उसका काल निर्वेवक्तिक कैसे हो सकता है, इसके स्पष्टीकरण के लिए इलियटने कवि श्ौर 

उसके काव्य के पारस्परिक सम्बन्ध का निरूपण करते हुए एक हृ्टान्त प्रस्तुत किया है । 

दोनों गैसो (भ्रावशीजन प्ौर सल्फर-डाइ-ग्रावसा इड] को लब प्लेटिनम के तार की मौजूदगी 
में मिलाया जाता है तो उनसे सल्फयूरिक एसिड बनता है। यह संयोग तभी होता है जब 

प्लेटियम का तार मौजुद हो तथापि सगे बने एसिड में प्लेटिलिस के तार का लेशमात्र भी नहीं 

होता और प्लेठ्निम पर भी कोई प्रभाव नहीं प्रतीत होता--उसमें न कोई परिवर्तन आ्राता 

है, श्रौर न उसका कोई अंश घोल में जाता है। कवि का मनन इत्त प्लेटितम के टुकड़े की 

भाँति होता है | व्यक्ति के अनुभव को बह अ्ंशतः अथग् पूर्णात: प्रभावित कर सकता 

है, परन्तु कलाकार जितना सिद्धहस्त होगा उतने ही उनमें भोवता और खध्टा' मन परस्पर 

पृथक रहेंगे' श्रौर उतनी ही सुष्ठु रीति से मन अपत्ती उपादात रूप वासनाञ्रों को आत्मसातु 
श्रोर रूपान्तरित करेगा | * 

इस उद्धरण से ऐसा प्रतीत होता है कि प्लेदी की मॉति इलियंट भी कवि को एक 

यात्रिक माध्यम मात्र स्वीकार करते हैं। यहाँ उन्होंने बताया है कि कवि-प्रानस में भाव 
श्रौर प्रभाव संस्पर्श कवि व्यक्तित्व से सवंथा अ्रसंपक्त रहते हुए उसी प्रकार विशिष्ट 
एवं प्रप्रत्याशित रूपों में संघटित होती रहती हैं, जिस प्रकार प्लेटिनम के द्वुकड़े 
की उपस्थिति में उक्त दोनों गैसें संघटित होकर एसिड बनाती हैं श्रौर ्लेबिविम का 
टुकड़ा स्वधा अश्रभावित एवं निष्किय रहता है। इलियट मे इस संबंध में श्रत्यत्न कहः है । 
'कवि का मन वास्तव में एक ऐसा ग्रहुण-यंत्र है जो उत सभी अग्रशित अनुभूतियों, बाषयाशो 

तथा बिम्बों को ग्रहण करता है और उन्हें जमा करता है जो वहाँ पर तब तक पड़े रहते है 

जेब तक नवमिश्षित दस्तु को रूप प्रदात करने के लिए सभी तेत्व एक साथ उपस्थित नही 
हो जाते ॥7* 

प्रस्तुत उद्धरण में इलियटठ ने कविनमन के लिए (यंत्र-प्रहण-पंत्र) शब्द का प्रयोग किया है, 
जिससे थहु अनुमान होता है कि वे कवि का एक स्व-चालित यंत्र और काव्य-कृति को कवि की 
प्रचेतावस्था की उपज स्वीकार करते हैं । एक श्रन्य स्थान पर उन्होंने बलपुर्वक कहा हैं कि 

कला का जीवन सर्वथा एवतंच्र है, काव्य-कुति का भ्राकंसन कवि-च्यक्तित्व से सर्वथा अ्रसंपुक्त रूप 

में किया जाना चाहिये, और यह कि उत्कृष्ट श्रालोचना कविता को होती है, कवि को नहीं । 

इलियद के ये सारे कथन इस अनुमान की पुष्ि करते हैं कि इलियट काव्य में कवि-व्यक्तित्व की 
सता का प्रात्यन्तिक निपेष स्वोकार करते हैं। उद्धरण में सृजन-प्रक्रिया के संबन्ध में प्लेटिनम 

से तार का रूपक उपस्थित करते हुए उन्होंने यह भी बसाया है कि एसिड के निर्माण की प्रक्रिया 
में प्लेटव्निम का तार 'निष्क्रिः रहता है। इससे यह निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि काब्य- 
सृजन की प्रक्रिया में कवि निष्किय रहता है, ओर सृजन-प्रक्रिया कवि के चेतन मन 

पी प्रक्रि।! ने होकर एक यांत्रिक प्रक्रिया है । पर प्रइंन यह है कि क्या कलाकार 

के व्यक्तित्व से स्वेधा अप्रछि्ती किसी फत्ताकृति की कस्पना हो उकती है जो कलाकार 
को पनुप्ति के योग के बिना द्वी निर्मित हो गयो हो? क्या सुश्नन प्रक्रिया वस्तुत 
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कोई जड़, यांत्रिक प्रक्रिता है? क्या वह कल्लाकार के सतत चेतन मत की प्रक्रिया 
नही है ? स्पष्ट है कि इन प्रश्नों का उत्तर सकारात्मक नहीं हो सकता । तब तया 
इलियट काव्य में कदि-व्यक्तित्व के सहड, श्रतिवायं योग के तथ्य को हुदयंगम नहीं कर 
पाए, या उनका तत्प॑ंवंधी समस्त विवेखल म्रासक हैं? इलियट के विषय में कोई ऐमी 

धारणा बनाता कदाचित् भूल होगी। इस सम्बन्ध में यह झबर्य कहा जा सकता है कि 

इलियट ने अपने एसट्रिपयक विवेचन को बहुत स्पष्ट गब्दावलो में प्रस्तुत नहीं किया या 
नहीं कर पाये, जिसके फलस्वरूप भ्रम की स्थिति कहीं-कहीं उत्पल हो गयी है | सन् २६०० में 
दिये गये यीट्स विषयक अपने एक भाषण में उन्होंने कहा है, यीटस के प्रारम्भिक कतिनगा 

सग्रहों की सभी कविताओं में मुझे इधर-उध्रर केवल कुंड ऐसी पंक्तियाँ मिल्र जाती है जिनमे 
अपूर्व व्यक्तित्व का भान होता है, जो हमें कवि के मातध्ष और अनुभृतियों के विधय में और 

अधिक जागने की जिज्ञासा श्रोर उत्तेजना में बांध देता है। बीदवय के निजी भाषास्मक 
सनुभव की उत्कदता हुमें कदचित् ही मिलती । उसको कुछ ऊत्तरकालीत हृ्ियों में हमें बह 

नत्व मिलज है | 

इलियट के स्फूट समीक्षात्मक निबत्चों के संकलन से 'सेकेड बुड” जिक्षमें उनका प्रसिद्ध 
निबन्ध टट्रेंडीशन एंड द इंडिविजुअल टैलेंट” संकलित है, जिसमें उन्होंने काव्य में निर्वैर्धा्धि कता 
की सिद्धि को अनिवाय माना है, का प्रकाशन सन् १६२६ में हुआ था पर १६४० में उन्होने 

यांट्स के विषय में उक्त कथन किया है। इसमें यह विशेष रूप से द्रप्ठव्य है कि इलियट यीट्स 
की प्रारम्भिक कविताओं में उसका श्रपूव व्यक्तित्व न मिलने, उसके भावात्मक अनुभवों की 
उत्कद्ता व मिलने के कारण चिन्तित है। इलियट, जो प्रभ्ी तक काव्य को “व्यक्तित्व से 
छुटकारा मानते श्रात्रे हैं, बीट्स के सम्बन्ध में जब यह झार्पत्त कर रहे हैं कि उसकी कविताओं 
में उच्तका व्यक्तित्व मुखरित नहीं होता, इंसलिए वे उत्कृष्ठ नहीं हैं। उक्त कथनों में निहित 
विरोधाभास को इलियट ने स्वर्य लक्षित किया और उसका स्पष्टीकरण करते हुए उन्होंने 
कहा हैं,” मैंने प्रपने प्रारम्भिक लेखों में कला की निर्वेक्तिकता को स्वीकार क्या है, और 
(जब) यह प्रतीत होता है कि यीट्स की उत्तरकालीन कविताओं को, उच्तकें व्यक्तित्व की 
अभिव्यक्ति होने के कारण, श्रेष्ठ बताने से में अपने उस मत का विरोध कर रहा हूँ। यह हों 

सकता है कि मैं प्रपनी बात (उस समय मन) ठीक से कह ने सका, या न व्यक्त कर स्का, था 
उस विचार को मैंने श्रप्रौह़ रूप से ग्रहण किया + किन्तु श्रव मैं सोचता हूँ कि इस विषय में 
तथ्य इस प्रकार है --मिर्वेक्तिकता के दो रूप होते हैं। एक वहू निर्वेषििकता है जो केवल 
कूशल शिल्पी के लिए सहज होती है । दूसरी बह है जो प्रोढ़ कलाकार के द्वारा ग्रधिकाविक 

उपलब्ध की जाती है ।*' वह दूसरे प्रकार की तिर्वेयक्तिकत्ता उस प्रौढ़ कवि की होती है जो 
क्षपत्रे उत्कट शौर व्यक्तियत अनुभवों के माध्यम से, सामास्य सत्य को व्यक्त करने में समर्थ 
होता है । वह अपने अनुभव की सम्पूर्ण विशिष्शता को, उसके द्वारा साम्रात्य प्रतीक प्रस्तुत 
करने के लिए बनाए रखता है । 

इसियट के उक्त परवर्ती मत्र से उनके पु्ंवतों मन का बिरोधाभास श्रौर पष्ठ द्वोता 
है पर जेसा ऊपर कहा जा चुका है धोर इतियट ने स्वय मो स्कीकार किया है यह केवल 
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विरोधामास है, वास्तविक विदोष नहों, ओर इस प्रतोयमान विरोध का कारण विधय का 

सम्यक और सप्ठ शब्दावली में व्यक्त न किया जाना है। इलियट का विचार श्रप्रौढ़ ग 

उतकी बिन्तना अपरिपक्व नहीं है; उन्होंने काव्य की सृजन-अक्रिया को; सही रूप में हृदयंगम 

कया है, इसमें संदेह नहीं,बस वे उसे स्पष्ट ढंग से कह नहीं पाये। कालान्तर में उन्होंने उसे 
स्पष्ट शब्दावली में व्यक्त किया है ! 

संस्कृत काव्यशास्त्र में भी साघारशीकरशा के श्रन्तगंत 'निर्वयक्तिकता?? की चर्चा की 

गयी है। वास्तव में व्यक्ति रूप कवि के दो पक्ष है : १--भोक्ता या व्यक्ति रूप कवि, शौर 

२--सजंक कवि | पहला पक्ष कवि का सामान्य मानवीय व्यक्तित्व है । जिस प्रकार सामान्य 

व्यक्ति ध्पने देनंदित जीवन मे नाना प्रकार के भावों का अतुभव करता है उसी प्रकार कवि 

भी करता है। परस्तु सामान्य व्यक्ति से कवि एक बात में विशिष्ट है कि वह सांसारिक 
अनुभवों को भावित कर काव्य हूप में व्यक्त भो कर सकता है। भावों के भावन और 
अ्भिव्यक्तीकरण के क्रम में उसका ख्तष्ठा मन सक्रिय होता है, जिस कवि का सर्जक व्यक्तित्व 
( पोइटिक झथवा क्रियेटिव पसैसेनैलिटी ) भी कहते हैं । यह सजक व्यक्तित्व कवि के सामान्य 
मानवीय अर्थात लौकिक व्यक्तित्व की अभिव्यक्ति नहीं करता, अथवा काव्य “व्यक्तित्व से 

छुटकारा! है, यहाँ उनका तालय॑ कवि के उठी सामान्य, लौकिक व्यक्तित्व से है, भोक्ता व्यक्ति 

रूप कवि से है, उसके सर्जक व्यक्तित्व से नहीं | कवि के सर्जक व्यक्तित्व के योगदान के अभाव 
में काव्य की कल्पना ही ग्रसंगत है। इलियट ने थी इस तथय को भली-भाँति हृदयंग्रम किया 
है। वे काव्यसुजन में कवि की महत्ता स्वीकार न करते हों, श्रथवा उसकी अनिवायं-पपेक्षा 

न मानते हों, ऐसी बात नहीं है, यह प्लेटिवम वाले रूपक से सिद्ध है। जिस प्रकार प्लैटियम की 
उपस्थिति में ही दोलों गेसे मिलकर एसिड बना पाती हैं, भले ही प्लैटिनम् प्रप्रभावित रहता 

ही, उसी प्रकार कवि के सर्जक व्यक्तित्व की मौजूदगी में प्रथवा उसके माध्यम से हो भाव 
एवं भावनाएँ काव्य झूप में व्यक्त हो पाती है, भले ही कवि-व्यक्तित्व अ्रप्रभावित रहता हो । 

यह भ्रप्रभावित रहने वाला और प्रपुलनशील व्यक्तित्व कवि का सामान्य मानवीम व्यक्तित्व 
होता है, क्योंकि काव्य में कवि के वैयक्तिक भावों, उसके निजी अनुभवों की अभिव्यक्ति 
नहीं होती अ्रपितु उसके कलात्मक अनुभव ( पोइटिक यथा क्िमेटिव एक्सरीरियंस ) की 
अभिव्यक्ति होती हैं जो कवि के सर्जक व्यक्तित्व के माध्यम से होती है। निजी भाव, 

व्यक्तिगत प्रमुभव, लोकिक, व्यक्ति संसर्गंयुक्त एवं चुख-दुःखात्मक होते हैं, श्रौर यही कारण है 
कि वे ग्राध्वाद्य नहीं हो सकते | काव्य का अनुभव अच्य सभी प्रकार के लोकिक प्रमुभवो 

से विलक्षण है, इलियट इसे स्वीकार करते हैं : 
(अर) “दि एंड आफ दि एन््ज्वायमेंट आफ पाइट्री इज ए प्योर कब्टेम्प्लेशन फ्राम 

हिहच भ्राल दि ऐक्सीडेस्ट्स भ्राक्ष पसंतल इमोशन आर सिपुव्ड' । 
(व) दि इफेक्ट ग्राफए वर्क आफ ग्रा्ट पश्रापाव दि पसन हू एन्ल्वायज इट इज 

एन एक्सप्रीरियेंस डिफरेल्ट. इस काइन्ड फ्राम एनी एक्सपीरियेंत वाट श्राफ्त प्ाटे 
विसक्षय दर्सोलिए हैं कि काज्य कवि के उस बविश्विष्ट स्जनात्मक ष्वक्तित्व का 

प्रतिफलतन है जो व्यक्तिमत ससर्गों से मुक्त होता है शोर व्यक्तिगत ससम॑ मुक्त सहृंदय 
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द्वारा ही आस्वाद्य होता हैं | भावन एवं सुजन के क्षणों में कृधि अपने सामान्य, 

मसारी व्यक्ित्व से ऊपर उठ जाता है, वैयाक्तिक शागद्वेपों से मुक्त हो जाता है, जिसका 

सहज परिशाम यहु होता है कि कवि का किसी विशज्विप्ट स्थिति, किसी घठना श्रथवा 
भाव का अनुभव देश-कालादि की सीमाओं से मुक्त होता हुआ कलात्मक अनुमब में छूपान्तरित 
होकर प्रास्वाद्य घन जाता है। यह सब कवि की स्जनात्मक कल्पना पग्रथवा प्रतिभा के 

सहारे होता है। इलियट के अनुसार कांत्य में निर्वेवक्तिकता की सिद्धि की प्रक्रिया झौर 
उतका स्वछप यही हो सकता है। उन्होंने लिखा भी है कि जो कलाकार जितना अधिक 

पूर्ण एवं परिपक्व होगा, उसमें भोक्ता व्यक्ति एवं सूष्टा भन का पार्थक््य उसना ही अधिक 

स्पष्ठ और पूर्णों होगा ।४ अर्थात् प्रौढ़ कबि झपने काव्य को भ्धिक से अधिक सिर्वेयक्तिकत 

बनाने के लिए प्रथलशील रहता है । यह निर्वेतक्तिकता केवल कवि के सिंजी भावों का 

भ्रपसरणा नहीं है, अपितु सिजी भाव मात्र का अयसरण है, वैभक्तिकता माज्न का श्रपसरण 

है । इलियट ते इस तथय को श्रपने अनेक कथनों में स्वीकार किया है--« 
(क) “महान् कला निर्वेवक्तिक होती है, इस अर्थ में कि व्यक्तिगत संवेग शौर 

प्यक्तितत अनुभव विस्तृत होकर एक प्रकार के निर्वेयक्तिक में पृूरण॑ता प्राप्त करते हैं, इस 
प्रथ॑ में नहीं कि व्यक्तिगत अनुभव तथा झसौविकार से वे विच्छित्त हो जाते हैं |”! 

(ख) “काव्य के भास्वाद का लक्ष्य एक ऐसा विशुद्ध अनुचित्तन हैं जिस पर में 
वेयक्तिक संवेगों की सभी प्रकार की हलचलें अरसूत हो जातो हैं ।/!् 

[ग) इचवांजांधहु 2 6. एक्रापएप्रॉबए ए ॥$8 सपटलपं९ाएछ, ६0 एाद्पह जय 

3 8९87७] 89४०0. 774% 

इलियट काव्य में क व्यक्तित्व के निरन्तर विलय की बात करते हैं, परम्परा के 

प्रति कवि के पूर्ण श्रात्म-प्रमपश को श्रेय मानते हैं। साधारणीकरणा' के श्रन्तर्गत 

भी इस संबंध में विस्तृत चर्चा की गयी है । संस्कृत काव्यक्षार्त में भी काव्य में कवि के 

व्यक्तितत मनोविकार की अभिव्यक्ति को स्वीकार नहीं किया गया है| ध्वन्यालोंक लोचन 

में “शोक: इलोकत्वमागतः” की व्याख्या के संदर्भ में अभिनवगुप्त ने कहा है, न सु मुने: झोक: 

इति मन्तव्यम! श्रर्थातूं इलोक रूप में परिणत होने वाला यह शोक मूनि का व्यक्तिगत 

मनोविकार नहीं था। पर क्रोंच वध की इम विशिष्ट घटना को देखकर कवि ते जिस भाव 
का अनुभव किया, क्या वहु उसका निजी भाव नहीं कहा जायगा ? इसका स्पष्ट उत्तर 

है कि बढ़ उसका निजी अनुभव तो था, पर निजी भाव या मनोविक्वार नहीं। निजी अनुभव 

भी इस दृष्टि से कि कवि ने उस सारी घटना का एक विश्विष्ट रूप, एक विशिष्ट परिवेश 

मे और एक विशिष्ट दृष्टि से बनुभव किया और वह विशिष्ट अत्तभव कवि की भाजमित्री 
प्रतिभा के योग से कलात्मक अ्रनुभव में रूपान्तरित हो गया । यह कलात्मक अ्रनुभव के श्रस्तगत 

अनुभूत होने वाला भाव [शोक | ने कवि का व्यक्तिगत मनोविकार था, न क्रौँचों शौर 
नकिसी भर का ही। वह भाव वस्तुत: काव्योधम भाव था जो काति के मानत्न में उलन् 
हुआ था झोर कवि प्रतिभा के योगदान से सावधीम बन गया था। “सार्वध्रौम” का 
अर्थ प्रत्येक का' नहीं है, भ्रतितु 'किपी का न होते हुए संजका' हैँ यहू पसनल इम्पसंनक्त 
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भ्रनुमव या माव है उसको अत्ता वस्तुरूप है। हुआ यहू कि वघ को घटना देखते समय 
कवि मानप्त में संस्कार रूप में सुप्त स्थायी भाव, शोक जाग्रत हुआ । स्थायी भाव प्रकृत्या 

सावभौम होने के कारण साधारणीकरणशा को संभावना से युक्त होता है। डॉ० तिमेला 

जैन ने स्थायी के सा्वभोम स्वकछूप के विषय में लिखा है: अन्य भावों के साथ स्थायी 

का वही सम्बन्ध है जो विशेषों के साथ प्ामान्य का होता है। जिस प्रकार काब्यमत चरित्र 

एव अिम्बों में अनेक छोटे-छोटे ब्यौरों के बीच एक सामान्य तत्व अन्तर्निहित रहता है, 

उसी प्रकार काव्यगत भावों में भी अनेक संचारियों के बोच एक स्थायी की' सता स्वीकार 

की जा सकती है। इस प्रकार स्थायी भाव प्रक्ृत्या 'सामान्य' ही होते हैं। सामान्य 

हाने के कारण है स्थायो भावों के साधारणीकरण की समस्त समावता उनकी प्रक्नत्षि में 
ही विद्यमान हैं ।/!! * 

इस प्रकार सरधारणीकरण घिद्धात्त के श्रन्तगंत काव्य में काव्योपम, सार्वभौम 

स्थायी की अभिव्यक्ति का स्वीकार प्रकारात्तर से कवि का अपने निजी व्यक्तित्व, निजी 
भाव, का सार्वभोम के प्रति समपंश तथा काज्य में निर्वेकक्तितता की सिद्धि ही है। 
स्मरणीय है कि इलिवंट ने अपने समस्त काव्य-विन्तन में स्थायी भाव जेसे किसी तत्व का 

उल्लेख नहीं किया हैं; पाइ्चात्य काव्य-घितन में स्थायी की धारणा ही अनुपलब्ध है । 

प्र इलियट जिसे परुपरा अथवा 'सामू हक भाव हूथवा चेतना! का अभिन्नाव दे रहे है, 

बह दूधरी शब्दावली में स्थायी भाव ही है। इलियट की परम्परा! में सामूहिक भाव वा 
भ्ौर श्ामूहिक भावः में स्थायो का समावेश है, भोर सामूहिक भाव व्यक्तिगत संसर्ग युउ्त 

नही होते । जहाँ इलियट कहते है कि काव्य व्यक्तित्व से छुटकारा है, वहाँ वे कबि के 

लॉकिक, बिल्तुल विज्ी व्यक्तित्र का परिहार तो स्वीकार करते ही हैं,'* उनका भ्राशय 

ब्यक्तिव-मात्र क परिहार से है, यह पहले बताया गया है । इसका सहुज परिणाम यह है 

कि काव्यवणित भाव काव्योप्म हो जाता है, वह नेमेरा रह जाता है, वे तेरा, ने कवि 

का और न किसी ओर का; उसको सत्ता वस्तुनिष्ठ हो जाता हैं और इसलिए वह सवजत 

भ्राह्म बन जाता है । इस प्रकार 'महान् कल्ला निर्वेबक्तिक होती है'--इलियट की प्रस्तुत 

उपपत्ति का झाशय स्पष्ट है। पर जैसा कहा जा चुका है, इलियट काव्य में कवि-व्यक्ति 
मात्र का तिषेध नहीं करते, क्योंकि ऐसा करने पर रचनायत वैशिप्टूय के श्रोचित्य की 
सिद्ध करवा प्राय: असंभव हो जायगा | इसलिए उन्होंने स्वयं लिखा है ३'**"+९६छ7॥78 

बा प6 एकाएंटप्रदय.ए ज )8 ९४एट्टदया०2, 40 माब्च्टॉएी वी & इदााटाओं 8ज़ागा को ।! 

अनएव इलियट के विवेवन में कवि के सजंनात्मक व्यक्तित्व के योगदान का निषेध नहीं है । 

काव्यास्वाद के विषय में एम० हिरियाना ने लिखा है ; “६ 78 8 फ़णाइणा तो वएटा४0चव) 

85 7४ं८००९ ॥ * लोकिक व्यक्तित्व और निजी भावों का अपसरण हो जाने पर क्राव्य 

वैदकिकता भर प्तिक्षय भावुकता से मुक्त होकर संतुलित और व्यवस्थित हो जाता है, 

जिसकी सिद्धि इलिपट को अभिप्रेत है। सुजन के धरातल पर यदि कवि आत्मसमपरा 

के द्वारा निर्वेपक्तिकता की सिद्धि करता हुआ काब्म को वस्तुनिष्ठा एवं सर्वाज्ननग्राह्म रूप 



इक ३ ४ इलियट छा सिर्वेधक्तिकता-सिदान्त भर श्र 

प्रदान करता है, तो प्रास्वाद के घारातल पर सामाजिक भावावेश यहाँ तक कि व्यक्तिगत 
रामग्ेष मात्र से मुक्त होकर काव्य के आस्वादन में प्रवृत्त होता है । 

इलियट के निर्वैवक्तिकता श्रथवा वस्तुत्रिष्ठता के सिद्धास्त का एक श्रन्य पक्ष हैं, 
जिसका सम्बन्ध भाव-व्यंजना के माध्यम्त से है। इलियट की मान्यता है कि कवि श्रपने 
मानसगत काब्योपम भाव को सीधे पाठक तक संप्रेषित नहीं कर सकता, उसकी प्म्यक 
अभिव्यक्ति के लिए यूत्त माधच्यण को आावश्यकता है। भपने एक प्रसिद्ध निबन्ध “हैमलेट एण्ड 

हिज प्रॉबलम्स” में हैमलेट के संदर्भ में उक्त माध्यम के स्वरूप की चर्चा करते हुए इलियट 
ने लिखा है-- “कला के रूप में संदेगों की भ्रभिव्यक्ति का एकमात्र ढंग वस्तुगत सहसंबंधी 

की खोज है, दूसरे शब्दों में वस्तुओं की एक राशि, एक स्थिति, घटनाओं की एक शृंखला 

जो उस संवेग विशेष के लिए “फामूंला” वन जाय, ऐसा फामूला जिसमें ऐच्ििय प्रतुभव 
में परिशत होने वाले वाह्य तथ्यों के प्रस्तुत होने पर बहु संवेग तत्काल उदबुद्ध हो 

जाता है ।?? » इलियट की यहू शब्दावली काफ़ी स्पष्ट है | क्राव्योपम भावों को कवि कुछ 
ऐसी स्थितियों, वस्तुभ्नों, घटनाश्रों श्रादि के माध्यम से प्रस्तुत करता है, कि उत्तप्ते पके 

स्थापित होते ही पाठक के मानस में भी तत्काल वहु संदेग' उद्दबुद्ध हो जाता है, जिसकी 

प्रभिव्यक्ति के निमित्त वे कस्तुएँ झादि 'फ़ामूला? बनी हैं। इस प्रकार यह सामग्री (वस्तुगत 

सह संबंधी # बच्तुएँ, स्थितियां, घटनाएं) कवि की अमूत्त॑ श्रनुभृति, काव्योपमभ' भाव का 

मूर्त रूप हैं, जिनपे कवि एवं ग्राहक के बोच संबंध-सूत्र स्थापित होता है । 
साधारणीकरण सिद्धान्त के अतच्तर्गत भी कवि के अन्तंगंत के काव्योपम भाव के 

सम्मूसंम का विशद विवेचन है। इलियट के वस्तुगत झहसंब्ंधियों के समकक्ष संस्कृत 

काव्यश्ञास्त्र के विभानुभावादि प्रस्तुत किये जा सकते हैं। कवि भावों को उन्हीं वस्तुरूप 
विभावानुभावों के माध्यम से श्रभिव्यक्त करता है, जिनसे साक्षात्कार होते हीं पाठक के 

हुदय में वही भाव उद्वुद्ध हो उठते हैं। एक प्रकार से वे वस्तुगत सहृ्ंबंधी, विभावानुवादि, 
भाव के कारण है । पर संस्कृत काव्यशारत्र में इसका निर्श्नाल्त विवेचन है कि ये विभानुभाव 

लौकिक कारण नहीं हैं मौर न उनके साक्षात्कार से सहृदय हृदय में उद्वुद्ध होने वाला 
भाव लौकिक भाव ही हैं । लौकिक कारण एवं भाव से इनके पार्यक्य एवं वैलक्षण्य के 

बोध के लिए हो उन्हें विभाव, स्थायीसाव की' संज्ञाएं दी गयी हैं | ध्वत्यालोक लोचन मे 
अ्भिनवगुप्त ने यह चर्चा उठायी है कि विभावातुभावों से भाव किस प्रकार उद्बुद्ध अथवा 

शभिव्यक्त होते हैं और इसका स्पष्टीकरण करते हुए उन्होंने बताया है कि वे घट-दीप-न््याय 

से प्रकाशित अथवा श्रभिव्यक्त होते हैं, विभाव और स्थायीभाव में कोई ताकिक अथवा 

पानुमानिक संबंध नहीं हैं । इलियंट ने भाव-व्यंजना की प्रक्रिया पर संभवत: कोई 
प्रकाश वहीं डाला । पर यह उन्होंने अवश्य कहा हैं कि कवि पझ्पने भावों को पाठक तक 

सीधे संप्रेषत नहीं कर सकता संप्रेषण के लिए मसूतं साध्यम की झआवश्यता है। 
भारतीय काव्यश्ञास्त्र के एक प्राघुनिक अध्येता श्री कृष्ण रायन ने अ्रपने एक निम्रन्ध “रस 
धोौर वस्तुमत सहसंबंधी” में इस विषय पर प्रदत्त उठाया है कि “भाव शोर ऐन्द्रिय चहु 

स्बपधियों के बोच जो संबंध भाव होता है” उसड्ो निष्िचत प्रकृति क्या है पौर फिर वह 
२ 



श्श् हिस्दुत्त क्गा का देर 

प्रक्रिया क्या हैं जिससे भाव का उदय होता है ? “श्रोर प्रभिनवगुप्त के झ्ाधार पर इस 

प्रइव का उत्तर देते हुए भी रायन ने कहा है कि “काव्य के श्रन्त्गंत ऐन्द्रिय सह-संबधी 

कहलाने वाली वस्तुएं माव को उसी' प्रकार व्यंजित करती हैं, जिस प्रकार ध्वनि के सहारे 

दब्द-अर्थ को व्यंजित करते हैं। शी रायत ने आधुनिक शब्दावली में काव्यगत वस्तु 

को भाव का “व्यंजक सहधर्भी' कहा है |। ६ 
इलियट के कुछ समीक्षकों के अनुसार इस प्रकार की विचार-धारा का प्रतियादन 

इलियट से पूर्व श्रन्य कई झालोचक कर चुके थे । उदारख के लिए प्रोफेसर मेरियों प्राज ते इस 

घिद्धात्त का खोत एजरा पाउण्ड के प्रस्तुत कथन में स्वीकार किया है; “कविता एक 

प्रकार का प्रतिभ गशित है, जो हमें समीकरण प्रदात करता है--अ्रमूत्त आकारों,बिकोणों, 

वृत्तों आदि के समीकरण नहीं, बल्कि मानव-संवेभों के समीकरण ।'* कुछ विद्धानों ने 

इलियट के व्यक्त मत का मूल फ्रांसीसी प्रतीकवादियों के काव्य-विषयक विवेचनों में खोजने 

की चेष्टा की है। प्रतोकवादियों की मान्यता है कि कबिता भावों को प्रत्यक्ष रूप में श्रभ्रि- 

व्यक्त नहीं कर सकती, भाव केवल उद्वुद्ध किये जा सकते हैं। वस्तुस्थिति चाहे जो हो, 
इलियट के वस्तुगत सहसंत्रंधी' के सिद्धान्त की अनेक दृष्टियों से आलोचना की गयी है | एक 

तो यह कहा गया है कि इलियट ने प्रस्तुत स्रिद्धान्त का प्रतिपादन यद्यपि काव्य को वैयक्तिकता 

एवं भावाव्रेगमयता के प्रति विरोध भाव व्यक्त करते हुए क्रियः था और उसे वस्तुनिष्ठ रूप 
प्रदान करना बाह्य था, तथापि उक्त धिद्धान्त अप्रत्यक्ष रूप में भावाभिव्यक्ति पर ही बल देता 
है । कुल मिलाकर यह सिद्धान्त भाव को ही काव्य का भ्राधारभूत तत्व स्वीकार करता है ॥५ 

इलियट झौर उनके प्रस्तुत सिद्धान्त पर यह भ्राक्षेष लगाया जाना कंदाबित् 
संगत नहीं है, क्योंकि उन्होंने काव्य में भावाभिव्यक्ति मात्र का निषेध नहीं किया 
है; उन््होंते एक ओर तो काञ्य में वेयक्तिक भावों की श्रभिव्यक्ति का निषेध किया है 
प्रौर दूसरी श्रोर रोपावी काव्य जैसी अतिशय भावावेगमयता का। प्रस्तुत सिद्धान्ल के प्रति- 
पादन से वे बहुत कुछ अपने उद्देश्य की सिद्धि में सफल हुए हैं, क्योंकि वस्तुगत सह-सम्बन्धो 

के माध्यम से भ्भिव्यक्त काव्योपमभाद भरी वस्तुनिष्ठ स्वरूप प्राप्त कर लेता है, इस श्रथ॑ मे कि 

चहूं किसी में न रहता हुआ भी स्वंजन सम्बन्ध बन जाता है । 

कुछ भ्रन््य विचारकों ने 'हैमलेट एण्ड हिज़ प्रॉबलम्स” में इलियट के उक्त वक्तव्य मे 

प्रयुक्त संवेग” शब्द पर आपत्ति की है, श्लौर इलियट पर आआक्षेप करते हुए कहा है कि जिस 

भाषा में इलियट ने उपयुक्त संदभे में भावाव्यंजना की वस्तुनिष्ठता का निलूपण किया है, वहु 

अ्भिव्यंजनावादी भावात्मकता का भ्राभास देती है, साथ ही'****वह इतनी तकशिथिल् है 

कि उसमें वस्तुनिष्ठता की श्रभीष्ट प्रतिष्ठा नहीं हो पाती ।१८ इस संदर्भ में विलियम विभसेट 
ने इलियट के उक्त कंथन के स्थाव पर उनके एक अन्य कथन को बस्तुगत सह सम्बन्धी के 

सिद्धान्त का अपेक्षाकृत अधिक संतोषजनक रूप माता है । इलियट का वह कथन इस प्रकार 

है : वे अपने सर्वोत्तम रूप में मत की स्थितियों शोर अनुभूतियों के लिए शाब्दिक पर्याय 
खोजने के प्रयाश् में संलस्त थे [)5 विमसेंट के अनुसार प्रस्तुत कथन में संवेग' के स्थान पर 
मन को स्थितियों झोर पअनुम्नत्ति प्रद का प्रयोग प्रधिक परिष्कृत एवं संतोषप्रद है श्रीकृष्ण 



क्षँक मे ४ इलियट का निर्देधक्तिकता सिद्धान्त और साधारणीकरण १३ 

रायन ने इलियट के प्रस्तुत कथन पर एक प्रन्य दृष्टि से श्राक्षेप किया है, यद्यपि यह श्राक्षेप 
प्रप्रत्यक्ष है । उन्होंने प्रइव॑ उठाया है कि बहू वास्तविक प्रक्रिया क्या है, जिसके द्वारा लोकिक 

पदार्थ प्रास्वाच्य पदार्थों में परिशत हो जाते हैं ? श्लौर इसका उत्तर देते हुए उन्होंने कहा हैं 

कि संस्कृत और पाइ्चात्य काज्यक्षातत्ष में इसका उत्तर एकता ही है 'साधारणीकरण' । परन्तु 

इलियट की अपनी स्वयं की रचनाश्ों में उनके निजी विम्ब किस प्रकार एक सामान्य अथ॑ंवत्ता 
से युक्त वस्तुगत सह सम्अन्धी हो जाते हैं, इलियट के समीक्षक इसके स्पष्टीकररा में असमर्थ रहे 

हैं ।*? थ्री रायन के प्रस्तुत वक्तव्य को इलियट के उक्त सिद्धान्त पर श्रप्रत्यक्ष प्रारोप माता 

जा सकता है। उन्होंने आगे कहा है कि संस्कृत काव्यक्षा्र में साघारणीकररं सिद्धान्त की 

व्याख्या के श्रस्तगंत सामग्री के साधारणीकरण का विधान नहीं है, अ्रपितु उसे एक ऐसी 
प्रक्रिया के रूप में निरूपित किया गया है, जो वस्तुतः सहृदय-हुदय में घटित होती है ! प्रभ्ि- 

चव के अनुसार साधारणीकरण दौैली, प्रालंकारिक अभिव्यक्ति और लग के द्वारा, तथा संगीत, 

गान शोर नृत्य के द्वारा सम्भव होता है; ये सब कवि को सामग्री को प्रभावित नहीं करते 

अपितु ग्राहक के मन को प्रभावित करते हुए उसे लौकिक जगत् से ऊपर उठाकर सौन्दय-लोक 

में समाक्तीव कर देते हैं, जहाँ लौकिक, निजी श्लौर विश्विष्ठ का कोई स्थाव नहीं रहता 4 इसमे 
कोई संदेह नहीं कि साधारणीकरणा की प्रक्रिया का जितना सुक्ष्म, विशद झोौर सांगोपाग 

विवेचन संस्कृत काव्यशात्र में हुआ है, उतना भअन्यत्र कहीं भी नहीं हुआ; भौर इलियटं ने तो 

कोई सुव्यवस्थित भ्रालोचना ग्रन्थ लिखा भी नहीं है, इसलिए उनके फुटकर प्रालोचवात्मक 
तिबन्धों में साधारणीकरण श्रथवा 'यूनिवर्संलाइजेशन” का उतना सूक्ष्म और विश्द विवेचन 
हूंढ़वा कदाचित संगत न होगा झौर इतता निरिचत ही है कि इलियट ने इस सम्बन्ध में 

उस मूलभूत तथ्य का संकेत किया ही है जिसकी झोर श्री रायन ने ध्यान झ्ाक्ष्ट किया है । 

और उनका निर्वेषक्तिकता सिद्धान्त कवि और ग्राहक दोनों पक्षों पर समान रूप से लागू क्रिया 
जा सकता है, यहू ऊपर बताया जा चुका है । 

यहाँ तक तो इलियद के सिद्धान्त-विवेचन में किसी प्रकार की कठिताई नहीं होती ॥ 

पर इसके आगे, जहाँ वे परस्पर विरोधी कथन कहते हैं, वहाँ से कठिनाई को शुरूआत होती! 

है। इलियट का सृजन-प्रक्रिया विषयक विवेचन समग्र सृजन-प्रक्रिया को दो स्पष्ट भागों में 

बाँट देता है। एक तो यह है कि कवि पहले अपने मत में किसी विशिष्ट भाव का भावन और 

अनुभूति की प्रभिव्यक्ति का निश्चय करता है, और दूसरा यह कि इस भनिदवय के अन्तर 
वह उसकी सम्यक् अक्रभिव्यक्ति के लिए समुचित अऑॉब्जेक्टिव कोरिलेटिव्स' दुढ़ता हैं। इस 

सम्बन्ध में इलियट का कंथम है “कवि का मन वास्तव में एक ऐसा ग्रहण-यंत्र हैं, जो उत 

सभी प्रगणित अवुभूतियों, वाक््यांझों तथा बिम्बों को ग्रहण करता है ब्ौर जमा करता है जो 
पहाँ पर तब तक पड़े रहते हे जब तक नवसिश्चित्! वस्तु को रूप प्रदाव करने के लिए सभी 
तत्व एक साथ उपस्थित नहीं हो जाते ।* ' इलियट के सुप्रसिद्ध समीक्षक इलीसियो याइवस ने 
इलियट के प्रस्तुत मत पर आपत्ति करते हुए कहा है : एल्लाचट28 छा0ाठतें एछ 48 धाठ एल: 5 
घाता0 क्षााए) एड पय ब्विटा 8 ह!णबरर्भडद 7टटट्एाइटीट, छणतेह 07 छाया ल्लिएप्रब- जा 

पा एणापेल फर बाफटए ऋच्च 4६ 2 जी र्णगाएए्थायएण), पट एाह-ट्याब्जॉीजटए 



हर हिस्प॒ स्सातता भाग ३१ 

प्रव्ध्धाणाए पीषा प्रप्श्ष फट उ्क़पराादते ॥0 टंड जज) ॥6 छक्मंपंगढ  व्दगाड़ बचे 
मड ५८१०७) हुब्ाशाशा, ; ६08 पएढाए ॥880ए7ंणा पाना 8 दिला <2म क्यंड। फएए वाजदो? 

मठ पयाएए बातें छाए ४000 हा) ०ए2 वफशाटइडंणा 6 870फए डीए0- दो) एफ 5 
एटाए तपींण७8,* * 

इलीसियो वाइवस की यह आपत्ति बहुत ही उचित है। इलियट के निम्नलिखित कथनों 

के साथ उतके उक्त कथन की रखकर विचारतने पर यह श्रापत्ति और भी प्रख्तर हो उठती है. 

[क] “कवि तब यह नहीं जावता कि उसे क्या कहना है, जब तक कि उसने कह नही 

लिया हैं ।7+5 
[खि] 7ज़ठ 9० गण डा0७ प्रा 06 छाती फास्यप जब पते ० 

छ ]॥78 पए्रधतेकक कई 
यहाँ इलियद यह भी कहना चाहते हैं कि जब तक कविता कागज पर वाब्दमूत्त 

नहीं द्वो जाती तब तक इसके स्वरूप, उसके वर्ण्य के विषय में प्रामाशिक रूप से कुछ कहता 
कठिन है। इलियट के उक्त दोनों कथन परस्पर विरोधी प्रतीत होते हैं भोर उनमें संगति 

बैठाना कठित है। यदि कविता के शब्दमूर्त होने के पूृर्थ इलियट के कवि को वण्ये को 
प्रकृति का कोई भान नहीं रहता तो वहु॒ वस्तुगत सह संबंधियों की योजना किस झ्राधार पर 

करता है ? काव्य के स्तर पर इलियट ने व्यवस्था! ग्रथवा ०706८” की श्रावश्थकता बताई है, 

पर ऐसी स्थिति में भावों की शब्दगत व्यवस्था” की संभावना तो तभी है, जबकि भावों का, 

खतुभूतियों का, ठीक स्वरूप ज्ञात हो । 'मेदाफिजिकल कवियों पर विचार करते समय इलियद 
ने व उनके वर्बलइक्वीवेलेंट ढुँढ़ने भौर प्रत्यधिक व्यस्त्ता के साथ हूँडने का उल्लेख किया हैं। 
शर्थात् इलियट के अनुसार ऐसा नहीं है कि कवि-मानस में भावोदय के साथ ही उच्तके वस्तुगत 
सह-संबन्धी का उदय हो जाता हो, कवि को उसे या उन्हें व्यस्ततापुवंक हूँढ़ना पड़ता है। पर 

भाव को प्रकृति, उसके स्वरूप के स्पष्ट अवबोध के प्रभाव में घहु किसके लिए किस झ्राधार पर 

प्रीद किस प्रकार वस्तुगत सह संबन्धी ढूँढ़ता है? भ्रोर शब्दमृत॑ होने के पूर्व भाव बिना 

किसी प्रतोक के प्राश्नय के किसी रूप में कवि-पानस में एकत्र रहते है ? इसके अतिरिक्त 
इलियट ने कहीं यह भी स्पष्ट नहों किया कि कविता भावों को उदबुद्ध करती है या श्भिव्यक्त 

करती है? यदि वह भावों को श्रमिव्यक्त करती है तो प्रइन है कि वस्तुगत सह-संबन्धी 

इसमें किस प्रकार समर्थ हो पाते हैं ?--चेतन भाव को थे कैसे श्रम्िव्यक्त कर सकते है ? 
और थदि कविता भावों को उद्बुद्ध करतो है तो यह इलियट के स्वयं के निर्वैयक्तिकता 
सिद्धान्त के विपरीत है, क्योंकि वह तो काव्य में प्रत्येक प्रकार के व्यक्तिगत भाव के 
निषेध को स्वोकार कश्ता है। वेसे, इसका समाधान कदाचित् यह कह कर किया जा सकता 
हैं कि इलियट प्रन्य किसी उपयुक्त शब्दावली के श्रश्नाव में 'रस' रूप भाव को ही भाव 
कह रहे हैं, मावोद्बुद्धि से उतका तात्पये लोकिक, विशिष्ट भावों से नहीं है, क्योंकि काछ 
के भास्वादन को वे “विधिष्ट” स्वीकार करते हैं । परन्तु श्रन्य शंकाशों का समाधान इलियद 
के काव्य विधयक विवेचत से वहीं हो पाता । 

भारतोय साधारसीकरण सिद्धान्त में इस प्रकार की कोई संदिस्व स्थिति नहीं है. ' 
वहाँ सहूदय के पित्त में वस्तु प्रोर भाव के उदय का प्राय एक साथ द्वी होना स्वीका 
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किया गया है, ओर यहू साधारणीकरणा सिद्धान्त के अन्तर्गत वस्तृतत्व और आात्मतत्व के 

अभेद, उनके सह-अस्तित्व के प्रतिपादन, का स्पष्ट प्रमाण है। बाल्मीक्ति के इलोक के 

प्रसंग में रचना-प्रक्रिक को चर्चा से यह स्पष्ट है कि कवि-मानस में भी वस्तु और भाव 

का उदय प्रायः एक साथ ही होता है । रख को 'ऋदिति प्रत्यय” कहा गया गया है । 

शरास्वादत-प्रक्रिया के विवेचन में यहु बताया गया है कि मुख्यार्थ से व्यंग्यार्थ का बोध प्रस॑- 
लक्ष्यक्रमरीति से त्रन््त घटित होता है। वाच्य-वाचक रचना प्रपंच से चारु काब्य के 

पाययण से सहुृदय के व्यक्तिगत रागद्रेष तिरोहित होने लगते हैं, जिसके फलस्वरूप उसके 
हृदय में उद्वुद्ध स्थायी रस रूप में झ्रास्वाय् होता है। इलियट काव्यास्वाद में सहृदय 

को द्रवित करने की क्षमता स्वीकार करते है। अपने एक प्रसिद्ध निबन्ध द म्यूज़िक प्राफ 
पाइट्री? में उन्होंने लिखा है ; [# ए९ 78 770ए८व ४७४ए & 90609, ३६४ ॥88 70९87६ 890॥06- 

घांए३, 90908. 8006पगड सशाएकलवया ६0 ए8| दी छ९ छह गए ञाठए्टत डा, ॥॥ 
75, 88 00079 ए६क7782838, संस्कृत काव्यशास्त्र भी रसास्वाद में सहुदय को द्रवित करने 

की सामथूयं मानता है, यह रसास्वाद का एक विशेष गुण है। कुल मिलाकर यह कहा जाता 
है कि इलियट का काव्यविवेचन अनेक झूपों में भारतीय साधारणीकरण सिद्धान्त के श्रत्यन्त 

निकट है श्ौर इलिय काव्यास्वाद की समस्या को अपने ढंग से हल करने में बहुत दूर तक 
सफल भी हैं, तथापि साधारणीकरण सिद्धान्त जैसी सर्वाग-सस्पुर्णता, संगति एवं ऋमबद्धता 
उनके विवेचन में नहीं मिलती । 
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फुलडोल 
क् 

ज्ीराम शर्मा 

किसी जाति के सॉस्क्ृतिक कार्यक्रमों, उत्सवों व मेलों से उसकी समृद्धि की पहचान 
की जा सकती है। हिन्दू संस्कृति में त्योद्ारों, पर्वों में व उत्सवों की धूम मची रहती है । 
जैसो ऋतु प्राई, उसी के श्रनुकूल हमारे पूर्वजों ने कोई न कोई पर्व या उत्सव तैयार कर लिया | 
यद्यपि हमारे धामिक जीवन को झ्राधार-शिला संस्कार, पे, त्यौहार व उत्सवों पर रखी 
गई, उस पर ब्रज प्रदेश तटबर कृष्ण को रंगस्थली होने के कारण इस दिशा में 
सभी जबपदों का श्रग्मणी रहा है। यहाँ का प्रत्येक दिन एवं रात लोकोत्सव, लोकसंगीत 
व लोकनृत्य के कार्यक्रमों से लवालब भरा रहता है । प्रत्येक ऋतु में अनेक त्योहारो, 

पव॑ व उत्सवों का यहाँ श्रायोजव किया जाता है। बसंत पंचमी से बसन््त ऋतु का रंगीव 

वातावरण जनजीवन में मस्ती की लहर दोड़ाता है। इस दिल पीलें-पीले रंग के सरसों के 
रंग फूलों में जनमानस्न इतना डूब जाता है कि समस्त बस्तर या कम से कम टोपी वसंती रंग 

से कर बसंत के महान प्रभाव का लोहा मावकर उस रंग में लीन हो जाता है । 

लोकगीतों व लोकनृत्य का तो बसंत पंचमी का यह दिन एक ज्वार लाता है। प्रत्येक ग्राम 
एवं घर में ढफ एवं ढोल पर जानपदीय जन कूमते हुए गाते दृष्टियोचर होते हैं। इस 
ऋतु के विशिष्ठ लोकगीत हैं--साखी, होदी (रसिया) एवं जिकड़ी सजव । साखी एक 
मार्गँ गीत है। जब युवक मंडल प्रस्थान करता है ता मागं॑ में अत्यन्त ऊँचे स्वर में सामूहिक 

रूप से यहू भीत गाया जाता है। इन साखियों का विषय प्राय: प्रेम व शंगार रहता है | 

होरी तोब्रण का प्राण ही है। राधाकृष्ण द्वारा खेली हुई होली के अनेक झूपचित्र 
होरियों तथा होली के रप्तियों में मिलते हैं | इन सब गीतों में जिकड़ी भजन नामक लोकगीत 
श्रपना विशिष्ट महत्व रखता हैं। इस गीत का प्रचलन लगभग १३० ब्ष पुत्र ही प्राश्झ 
हुआ किन्तु बोसवीं दक्षाब्दी की चतुर्थी शताब्दी तक इसका उत्क्ष॑ काल रहा | इस समय 

इन छोफमीसों का प्रधान, प्रामरा मथुरा, बुलन्दधाहर एटा तथा ग्रलीबढ़ धावि जिले 
में बडो क्षोघ्तता से फेला । इसने क्ोघ्र प्रसार व विकास से हो, इनको का प्रता 
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चलता है। ये जिकड़ी भजन इस प्रदेश में फाल्गुन एवं चेत्र के पुरे महीने रात-रात भर 

गाये जाते हैं । 

ब्रञ्॒ के 'फूलडोल' नामक लोकोत्सव' में भी यही 'जिकड़ी भजना नामक लोकगीत 
गाये जाते हैं | इन गीर्तों के झ्रादि झ्ाविष्कर्ता हरनाम व हरफूल, शोभाराम व गंचका माने जाते 

है । इत गीतों का शिल्-विदयात भी विशिष्ट प्रकार का रहता है। 'फूलडोल' तापक लोकोत्सव 
का मुख्य तत्व ये ही जिकड़ी भजन होते हैं | इन गीठों को गाने बाले रात भर ग्रापस में शाखाथ॑ 
तथा पांडित्य प्रदंशन करते हैं । 

फूलडोल का समय --फूलडोलों का प्रारंभ वैत्ते तो वसंत पंचमी से हो हो जाता है 
किल्तु विश्ेषत्या होली के जलाये जाने के तुरन्त पश्चात् चैत्र कृष्ण १ से प्रारम्भ होता है। 
फूलडोल के उत्सव इस समय से प्रारम्भ होकर वैसाख कृष्ण ३० तक झायोजित किये जाते हैं । 

आयोजन का स्वरूप --फूलडोल का आयोजन जिस ग्राम में किया जाता है उस 

गाँव से निमंत्रणपत्र ('दल”) भेजे जाते हें। लोकंगायकों की मंचलियों के भ्रध्यक्ष को ये 'दलः 
भैत्रे जाते हैं। इस झ्ायोजन के दो रूप होते हैं--पहला शारीरिक प्रदक्षनों का प्रायोजन, 
दूपरा, रात्रि का जिकड़ी भजनकारों का कवि-सम्मेलन व छाज्ञार्थ श्रायोजन | जिस दिन फूलडोल 
का आयोजत निरिचत किया जाता है उस दिल क्षेत्र के प्रसिद्ध प्रथिद्ध पहुलवान, घोड़े, वैलो की 
जोटें इकट्टी की जाती हैं। पहला कार्यक्रम मनुष्य के शा धेरिक प्रदर्शनों का रहता है, जिसके 

प्रस्तगंत क्षेत्र के बड़ें दृष्ट पृष्ठ शरीर वाले मनुष्य निम्नांकित शारीरिक प्रदर्शन प्रस्तुत 
करते हैं-- 

(१) नाल उठाना -- नाल! पत्थर या कंकड़ का एक भारी वजन का विड होता है, 
जिसमें बीच में एक छेद करके एक हाथ से' पकड़ने के लिए ह॒त्था बना दिया जाता है। 
बीच भाग हाथ से पकड़ने वाला गोल दंडाकार कर दिया जाता है । 

' ये ताल श्रलग-अलग भार के होते हैं | कुछ नाल ६ घड़ी (एक घड़ी ४ सेर होता है) 
के होते हैं, कुछ ८ घड़ी और कुछ १०-१२ घड़ी तक होते हैं । सीधे दंड रूप भाग को एक 

(पीचे) हाथ से पकड़ कर धीरे-धीरे वृक्षस्थल के आगे से उठाकर ऊपर की झोर हाथ खड़ा 
करके नाल के ऊपर उठा दिया जाता है। इस नाल को ऊपर उठाने की क्रिया को "मालौ!? 

कहा जाता है। बड़े-बड़े पहलवान कई-कई 'माले” लगाते हैं । इस शारीरिक प्रदर्शन में सर्वश्रेष्ठ 
वही मनुष्य झहराया जाता है व्यक्ति जो भ्रधिक से अधिक वजन के नाल के अधिक के भ्रधिक 
ले लगाता है । 

(२) छुदर फिराना--दूसरा शारीरिक प्रदर्शन मुग्दर फिरानें का होता है। यह 
मुददर लकड़ी के एक बड़े लट्टें में से बताया जाता है। ऊपर का भाग कुछ पतला रहता है। 

इसे हाथ से पकड़ कर घुमाया जाता है। इस सुरदर को दोनों हाथों में पकड़ कर “बनैती” 

(लाठी घुमाने का या तलवार घुमाने का खेल) घुमाया जाता है। ये मुदरों की जोड़ी भी नालों 
की तरह भ्रलग-प्लग भार की रहती है। द-८ घड़ी से १४-१६ घड़ी तक रहती हैं। जो 
व्यक्ति प्रधिक से श्रधिक मार के मुग्दर्रो को धुमाता है वहु सर्वेश्षष्ठ घोषित कर दिया जाता है। 
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उपग्रु कत प्रदर्शनों के भ्रतिरिक्त दोड़ ठेका या पेंता (लम्बोकूद) तथा कबडडो आदि 

खेल भी झ्ायोजित किये जाते हैं। 
इत श्वारीरिक प्रदर्शनों के बाद घोड़ी, घोड़ों को दोड़ का कार्यक्रम' प्रारम्त किया जाता 

है | एक जनमा्ग पर घोड़ी व घोड़े दौड़ाये जाते हैं, उनमें जो प्रथम झ्ता है उसे पुरस्कार भी 

दिये जाते हैं । 
एक श्रन्य दोड़ बेलों की जोड़ियों की होती है। किसी जन-बाहन -फिरक या तांगा, 

रहूलू या रव्वा में बैलों की जोट जोतो जाती है और दौड़ आरम्भ की जाती है । जो वाहन 
सबसे भागे चला जाता है वही जोट सर्वप्रथम घोषित कर दी जाती है। इस प्रभार दिन 

का कार्यक्रम समाप्त हो जाता है। दिन में इस फूलडोल के भेजे में दुकानदार दुकानें लगाकर 

पिठाइयाँ प्रादि भी बेचते हैं । कहीं-कहीं यहु दिन का कार्यक्रम तीन-तीन दिलों लक चलता 
है। अलीगढ़ जनाद में पालीरजापुर तथा लगसमा का प्रसिद्ध फूलड्रोल भामल में जुड़ता हैं 

जिनमें हजारों पुरुष, बैलों की जोट तथा घोड़े घोड़ी भाग लेते है । 
रात्रि का सांस्कृतिक कार्यक्रम जिकड़ी भज्नों का रहता है। ग्रासपास के क्षेत्रो की 

गायक मंडलियाँ एकन्न होतो हैं। एक सभापति चुन दिया जाता है और १०-१० ५-४ मिनट 

हक एक-एक मंडली अपना जिकड़ी भजन गाती है। गायन समाप्त होने पर एक जिकड़ीकार 
एक प्रश्न करता है, जिसका उत्तर सभी गायक (जिन्हें रसिया कहा जाता है) देने का प्रयतल 
फरते हैं। ये भजन प्रायः पुराणों से होते हैं ॥ उनमें कही गई कथा के किसी राजा, रानी, 
नगर, नदी, बन, पव॑त श्रादि का भाम या सम्बन्ध पुछे जाते हैं । 

इसके अतिरिक्त एक विशिष्ट कार्य होता है काव्यशास््र सम्बन्धी शास््राथ॑ का; जिसे 
पपगुल! कहा जाता है। जिन जिन लोक कवियों की यह घोषणा होती है कि उन्होंने शिकडी 

भजन पिंगल से निर्माण किया है, उससे भ्रत्य लोककबि काव्यकास्त्र विषयक प्रइन करते हैं । कुछ 
प्रदव उस लोकगरायक के धार्मिक ज्ञाब की परख से सम्बन्धित भी होते हैं। कहने का 
तात्पय यह कि हमारी प्राचीन शाल्यार्थं की पद्धति के साक्षात दर्शन हमें इत फूलडोलो मे 
हो णाते हैं; जबकि दो जिकड़ीकारों में प्रब्नोत्तरों का क्रम चलता है । इन भजनों में प्रश्न 
करना श्रनिवाये प्रायः ही होता है, जेसा कि एक भजन की एक पंति “भजन प्र॒दन बिन हो 

ने पुरो” या “झबकी टेक प्रश्न की जानो” में भजन के श्रंत में चोथी श्राड़ में प्रदन हो 
रखा जाता है; जिसके उत्तर की श्रपेक्षा की जाती है। यदि कोई लोकगरायक एक गायक के 
प्रन्न का उत्तर दे देता है तो उत्तर दिया गया भजन कटा हुप्ला समझा जाता है। प्रश्न के 
उत्तर देने की यहु क्रिया “मजन काटना” कहलाती है। 

फूलडोलों का प्रचलत समय--यह एक समस्या है कि इन फूलडोलों के भ्रायोजन 
का प्रारम्भ कब से हुआ । यदि यह माना जाय कि जिकड़ी भजनों के गाये जाने के कारण ही 
इन श्रायोजतों को फूलडोल कहा जाने लगा या जबसे जिकड़ी भजनों का श्राविष्कार किया 
गया तभी से फूलडोलों का प्रचलन हुआ्ला होगा, तब यहु यह विचारणीय होगा कि क्या 

१३० वर्ष जबसे जिकड़ी भजनों का प्रवलन प्रारम्भ हुआ तभी फलडोलों का भौ ग्यायोजर 
होता वा? परद्दि हाँ तो किस रूप में होता होगा ? हमारी तथागुण बाली 
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नीति से इपका क्या अर्थ होगा ? ये ऐसी समस्याएँ हैं जिन पर विचार किया जाना! चाहिये । 

फूलडोलों का भचलन कब से प्रारंभ हुप यह कहता तो एकदम कठिन है. तथापि 

साहित्य के प्रन्त:साक्ष्य एवं बहिःशाक्ष्य दोनों के आधार पर इसकी परम्परा को खोजने का 
प्रयात आपके सम्भुख है--.- 

(१) बहि:साक्ष्य-- 'फुलडोल' शब्द का जहाँ तक सम्बन्ध है, इसका प्रचलन संभवतः 
भ्रपञ्ञंश काल के बाद ही हुप्ना होगा, क्योंकि यह एक अ्रपश्रश शब्द ही है, इसमें दो मत 
नहीं हो प्रकते । इस प्रकार के आयोजन ब्रज प्रदेश में सन् श्८ू७४ ई० में बहुलता के साथ 

प्रचलित थे। इसका प्रभाव “मथुरा डिस्ट्रिक्ट मैमोयर”' से चलता है। वहाँ इस उत्सव को 

फूल भौर गायत का एक उत्सव कहा गया है ।* 
बाह्मसाक्ष्य में एक अन्य प्रयाण १८८८ ई० का प्राप्त हुआ है। अलीगढ़ के गण्यमाव 

बोल श्री तोताराम वर्मा सी० झाई० ई० ने 'ब्रजविनोद! नामक एक पुस्तक भारतबंधु प्रेस, 

प्रतीपढ़ से प्रकाशित कराई थी । उक्त पुस्तक में मथुरा जिले के प्रनेक उपनगरों एवं ग्राम्रों 

में 'फूलडोल” का मेला लगना वर्णित है। यह बात भी निश्चित है कि श्री वर्मा ते ब्नज थात्रा 

१०-१२ वर्ष पर्व ही की होगी, क्योंकि एक बार यात्रा करने पर इतना विशद् वर्गांत ने न लिख 
पाते । अत: दो-चार बार यात्रा करने के उपरान्त ही लिखने का विचार करता तथा प्रकाशन 

कराना संभव हुआ होगा । इन प्रमाणों से यहू निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि श्ध्तरी 

शताब्दी की चौथी, पाँचवीं दशाब्दी में इन जनपदों में फूलडोलों का प्रसलन पर्याप्त जोरों 
प्र था । 

(२) श्रन्त:साक्ष्य--वर्तंमाव समय में फूलडोल को कहीं-कहों 'डोलफूल”/ या 'डोल' 
मात्र कहुकर पुकारा जाता है। यदि इससे हम यह संभावना कर लें कि ब्रज का डोल!' नामक 

उत्सव ही श्रागे चल्नकर 'फूलडोल” कहुलाया जाने लगा हो तो 'डहोल! उत्सव के मनाये जाते 

के अनेक प्रमाण हमें भ्रष्टदाप के कवियों के काव्य में ही मिल जाते हैं। अ्रष्टछापी काव्य 

मे 'डोलः एक बसन्तोत्सव बताया गया है जिसके अवसर पर कृष्ण भूला करते थे ।* 
इसके घाथ जिकड़ी भजन” के ऋादि रूप इक्बोला! से भी प्रचलन-समय का निष्कर्ष 

सिकाला जा प्कता है। इसके प्रमाण से यह पता चलता है कि सन् औपभ७ ई० के प्रथम 
स्वतंत्रता संग्राम काल में 'जिकड़ी भजनों? का प्रचलन हो चुक्ना था | और ये जिकड़ी भजन? 

ही 'फूलडोलों? में गाये जाते हैं । मे इकबोले (“हडिया में राध्यों परिया में खायों, चलि मेरी 

सोति श्रमानी श्रायौ' तथा दूसरा 'महुश्नौं मारि वीठता मारयौ कोल के लगि गये तारे, श्याबास 
गइलऊ बारे”) जब १८५४७ के संग्राम के समय याये जाते थे तो' यहू निष्कर्ष मिकाला जा 

सकता है कि जब 'फलडोल” भी प्रचलित थे । 
उत्थान एवं पतत --इन फूलडोलों के उत्थान' काल में ग्रामीण जब रात-रात भर 

गायन में तथा पांडित्य प्रवर्शन में व्यतीत कर देते थे | यहाँ लक कि यदि शाज्थाें में वाद- 

विवाद लम्बा हो जाता तब लगातार फूलडोल चलता भर जिकड़ी भ्जनों के रचयिता-« 

जिकदीकारों के दो-दा दिव रात घछाख्ञायं में समाप्त द्वी बाते पे. इस जिक्ड़ी प्रबनों की 

का पता एसो बात से चल थाता है कि प्रत्यन्त प्रस्प प्मय में इसका प्रसश्तन 
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प्रागरा, मथुरा, एठा, बुल इधहर, गुड़गँवा, अलीगढ़ जिलो में अत्य त तेजी से प्रा 

गया । इस प्रकार के भजनों के रचयिताश्नों--जित्हें 'रसिया' भी कहा जाता है, की 

गोष्ठियों (फूलडोल) का प्रचलन श्रत्यन्त उत्कृष्ट रूप में हुमा । 

भ्रव लगभग २० वर्ष से इनका पतन प्रारम्भ हो गया। इस फूलडोलों में जब 5 

कवियों में शाल्वार्थ होता तो उनमें दुराग्रह बढ़ने लगा और न्यायाधीश या सभा१ति आरा 
मंडली या जतकवि के साथ पक्षयातपूर्श निशंय देने सगे | कई बार क्षेत्रीय जातीय, 

पक्षपात के कारण अच्छे जनकवियों में श्रसंतोष छापते लगा और उसका प्रभाव बुरा पड़ा 

बार तो शाज्लार्थ करते समय दुराग्रह एवं मूड़तापुर्ण व्यवहार से प्रापस में लाठियाँ भी 
लगी । इन सब दोषों के कारणा इनका प्रचलन बहुत कम हुम्ला झोर झब तो प्राय: 

बराबर इनका प्रचल्नन शेष रह गया है। एक बार के फूलडोल में लाठी चलाये जाने 
जतकवियों में ईर्ष्या का उग्ररूप उदय होने का उदाहरण एक जिकड़ी भजन में दिया गय. 

होतीलाल रहत कारिन्दा गुजरातिन को गांव है। 
दियो डोल में जोर । 

इतने रसिया जा सरत्ा, सें सबत कू' डाइंमो दबाये |। 

लिखि सर ख़त तो जानें गाँम फरोलो भेज दयो ॥ 
कछु ज्ञान गुनो सतव भाकों ॥ टेक ॥ 

पहले खबरिं फरोली आई, बाजगढ़ी फिरि आई ये।॥ 
ग्रथ कोई जआाउ सिकंदरपुर कू, ठनि रहो अ्राजु लड़ाई ये ॥ 

(सो) सात बजे पे सब्रु जुरि झाये, चक्तरा भरे तड़ाकों॥३॥ 
डोल को हालु सुनी सबु भाई |॥ 

रघुनंदन पंडित जी श्राये बाँधे धोती पोथी जी । 
पोछे रखी नहैंदिया नारें, प्राजु भगवतों लोदी जो |। 

(सो) आ्रॉधों म्हों करि जाइ परे, ऊपर भयौ धड़ीकों ॥२॥ 
ढीस मारु बाजी प्रापुस में । 
ताक पकरि के बाला रोब, दोखतु भई प्रंधियारों है । 
ढोरें पे ते कहें बोहरे, जिय कहा बादद फारयो है । 

(तो) जो कछु हालु भयो चोदहु में, झाजु रखे मोह जाकी ॥ 

लिखक के निजी सग्र 
'दर्भ-संकेत 

(१) मयूरा डिस्ट्रिवट सेसोयर, ग्राउज, १८७४ सं० ४३६-४४० 

(१) बही, पृ० १७० 
(३) चुरसायर २६१६, परभाननरद सागर ६२५ और कुंदनदास ८ 
(४) लेखक के निल््ली सप्रह से । 

ही 
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डा० रघुगंश 

हुतिहास-चित्तन की परम्परा पर दृष्टि डालने से स्पष्ट हो जाता है कि संस्कृति के 

सम्बन्ध में मानवीय दृष्टि का विकास इसकी अन्तर्धारा के रूप में हुआ है। मनुष्य अपने 

इतिहास के बारे में जिस सीमा तक सचेत हुआ, उस सीमा तक उसने किसी न किसी रूप में 
भ्रपनी मानवीय स्थिति और जीवन परम्परा का मूल्यांकन किया है। प्रारम्भ में मनुष्य प्रकृति 
के साथ अभिन्न था और उस स्थिति में न उसको अपने अस्तित्व का सही बोध था और ये 

अपने जीवन-क्रम की कोई धारणा उसके मन में रही होगी | क्रमश: प्रकृति शक्तियों का 
दैवीकरण हुआ, इस रूप में प्रकृति को अपने से अलग मान कर भी मनुष्य ने अपने जीवन में 

देवताओं को पूरी छाथा पाई। उनके निरन्तन सम्पक तथा सहयोग से मानवीय जीवन-क्रम 
परिचालित है, ऐसा माना गया। सानवीय जीवन के इस स्तरु परु मानव और देवता का 

एकीकरण दैवी आदशों के छूप में स्वीकार किया गया । क्रमश: केल्रीय देवता की कल्पना 
एक ईइवर के रूप में व्यक्त हुई, धामिक भाव को आधार मिला । देवी अनुशासन ईश्वरीय 
विधान तथा इच्छा के रूप में स्वीकृत हुआ । न्याय विधान करने वाला और दण्ड-पुरस्कार देने' 

वाला ईइवरः मातव-जीवन का अधिनायक हो गया और मातव-इतिहास अ्रन्तत: उसकी महान् 

योजना के रूप में भाना गया। यह मानवीय यृूल्य-बोध का प्रारम्भिक स्तर माना जा सकता 
है भौर इसे सांस्कृतिक संचरण का पहला चरण भी मान सकते “हैं । श्रागे चल कर धामिक 
चेतना का यह रूप सामाजिक व्यवस्था के साथ व्यापक धर्म-संघटनों में परिलक्षित 
होता है । 

प्रकृति से अपते अलगाव के अनुभव के साथ मनुष्य की सामाजिक चेतना का विकास 

हुमा । प्रकृति के समानात्तर भ्रपते सामाजिक जीवन की एकता और स्थायित्व को बनाये रखने 

को भावना से मनुष्य प्रेरित हुआ'। ऊपर जिस धर्म-वेतता का उल्लेख किया गया है, उसदे 
इस भावना के आधार पर धर्म-संघटतों को जन्म दिया ओर संधों की स्थापना हुई | इन संधो 
में बच्चुत्, बराबरी, स्नेह-सम्बन्ध, सहयोग जेसे मानवीय भूल्यों का विकास हुआ । दूसरी ओर 
इस भावना से मुक्त चिन्तन ने भानव-जोवन की गति में सामाजिक माव-बोघ को श्रात्मसात् 
कर नेतिक मूल्यों को किया सामाजिक के रूप में मानव-इतिहास को 
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स्वीकार करने वाली दृष्टि किस्हीं नैतिक मूल्यों का भ्राधार ग्रहण करती है। परन्तु जिन 

समाजों ते धर्म-भावना को गआ्राध्यात्मिक साधना के रूप में विकसित किया है, उनके नैतिक मूल्य 

भी प्राध्यात्मिक मूल्य-बोध के उपकरण या साधन बन जाते हे । 

मनुष्य समाज को चेतना के साथ अपने व्यक्तित्व का बोध भी करता है । वेयक्तिकता 

की चेतना के साथ मनुब्य एक ओर अपने श्राप को बौद्धिक प्राणी के रूप में व्यक्तित्ववान 

अनुभव करता है, दूसरी भोर बाह्य प्रकृति को भौतिक घटनाक्रम के रूप में समझता है । इस 

धटनाम के पर्यवेक्षण से उसमें एकता और अक्षुण्णता के एक गतिमान सूत्र का पता चलता 

है । प्रकृति की क्रियाशीलता में नियमों की व्यवस्था परिलक्षित होती है | यह नियर्मों का 

मिहिचित रूप मानवीय जीवन के नैतिक श्राधार की भूमिका प्रस्तुत करता है और मानव भविष्य 

को एक स्थायी तथा निश्चित दिशा प्रदान करता है| प्रकृति की निरन्तरता मानवीय इतिहास 

को विकास की दिल्ला प्रदान करती है, और उसकी पुरांता इतिहास' को पूर्ण रूप में परि- 
कुल्पित करती' है । प्रकृति में गति और परिवतंन परिलक्षित होते हैं, श्र वह निर्माण की 

प्रक्रिया है। एक इतिहास दृष्टि प्रकृति की इस गत्यात्मक सर्जनशीलता के आधार पर उच्चतम 

मूल्यों का अनुसन्धान करती है। जीवन की इस स्वतः स्फुरित सर्जन-प्रक्रिया को किसी 
निश्चित लक्ष्य की ओर उन््मुख न मान कर भी मूल्यवान भर सार्थक माना गया है, अत. 

इसमें मूल्य-बोध का भ्रन्तर्भाव स्वीकार किया जायगा । वैज्ञानिक कार्य-कारण की धारणा के 
अनुसार भी मानवीय जीवन-क्रम की व्याख्या में मूल्य दृष्टियों का विकास देखा गया है। 

.. झानवीय कार्यकलापों में मानवीय बुद्धि के विकास-क्रम को देखा गया, पर प्रारम्भ मे 
मनुष्य की भ्रान्तरिक मनःस्थितियों के माध्यम से इस विकास को समझने की चेप्टा की गई। 

उसमें सांस्कृतिक चेष्टा को तढ़ीं देखा जा सका | परन्तु क्रमश: बुद्धि के सहारे मनुष्य इतिहास 
की गति में सूक्ष्म संकेतों और गहरे मर्मों को समझते लगा और उनको सातव भविष्य के 
अनुकूल संयोजित करने का उपक्रम भो होने लगा । इस प्रकार भानव व्यक्तित्त और विवेक 

के द्वारा इतिहास की सांस्कृतिक मुल्य:अक्रिया के रूप में व्याख्या की गई है । इतिहास क्रम की 
भनुष्य के सर्वांगीरः व्यक्तित्व की सापेक्षता में इतिहास-क्रम के साथ विकसित होनेबाली मान- 

वीय चेतना अन्ततः मानवीय मूल्य बोध के अ्रत्तसंम्बन्ध को विकसित और व्याख्यायित करती' 

है । मानवीय विवेक तथा स्वतंत्रता इतिहास की संस्क्ृतिक प्रक्रिया को अग्रसर करते है । 

काल-ति स्वतंत्रता तथा सभ्यता को अग्रसर करती है। यह काल-चक्र सर्जन की क्षमता से 
परिचालिंत है, और यह सर्जन-क्षमता व्यापक सांस्कृतिक मूल्यों को व्यंजित करती है। जिस 

प्रकार, प्रकृति अवसवी की सापेक्षता में मानवीय इतिहास भी अवयवी के रूप में सिछूपित' हुआा 
है, उसी प्रकार प्रत्येक युग की संस्कृति वैयक्तिक और विशिष्ट है ह 

धार्मिक चेंतना ने सामाजिक व्यवस्था के आधार, पर पर्म-संघटनों के मूश्यों को 
विकसित किया ओर' सानब-प्रगति तथा उपलब्धि के मानदण्ड के रूप में इन मूल्यों को प्रति- 
पादित किया ग्रया। धर्म के इस प्राधार से जिस सीमा! तक सामाजिक व्यवस्था स्वतंत्र हो 
सकी समाज॑ के अपने नियमों की श्लोज की ओर दृष्टि गई और इन नियमों के सार 

तथा प्राथिक के नियमों को मो महत्त्व मित्रा क्रमश मन््यों की ज्लोर 
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इन्ही व्यवस्थाओं की अ्रत्तःप्रक्रिया में और नियमों की क्रिया-प्रतिक्रियाग्रों के बीच की जाती 
रही है । इतिहास की इस गति को जब यांत्रिक श्रौर नियतिवादी मान कर चला गया, उस 

समय इन मूल्यों की इष्टि भिन्न रही है। परन्तु जब मनुब्य-जीवन को अधिक संश्लिप्ट 
रूप में सम'भकने की चेष्टा की गई, तब उसकी सामाजिक, राजनीतिक तथा आध्थिक स्थितियों- 
चेष्टाओं के साथ उसके धर्म, दर्षत, साहित्य तथा कला के क्षेत्र के प्रयत्नों को श्रधिकाधिक 
महत्त्वपूर्ण मानता गया। इस प्रकार मानव इतिहास को सांस्कृतिक प्रक्रिया के रूप मे देखने- 
समभाे की परम्परा शुरू होती है । ह 

संस्कृति की' इस मूल्यगत चेतना के विकास के साथ मानव-इतिहास को उसके सम्पूर्ण 
परिवेश तथा परिसर में गतिशील माना गया श्रौर उसके सर्वागीण ज्यक्तिव और भझाचरण् 

की स्जनात्मक अ्रभिव्यक्ति में इस चेतना को ग्रहण करने तथा व्याब्याथितः करते का प्रयत्न 

किया जाता रहा। यहाँ मूल्य दृष्टि से व्यक्ति और समाज के शभ्रन््तर्सम्बन्ध तथा आपस्तरिक 
प्रक्रिया को एक स्तर पर गतिशील देखा जा सकता है। ज्यों-ज्यों व्यक्ति और समाज को गहरे 

स्तर पर सम्बद्ध और क्रियाशील माना गया है, मनुष्य. का बौद्धिक विकास उसके अनुभव 

जगत को समृद्ध श्रौर व्यापक बनाता गया है, मनुष्य की सामाजिक, आशथिक और राजनीतिक 
व्यवस्थाएँ रावनात्मक मूल्यों पर परिचालित हुई और मनुष्य के ऊँचे सर्जनात्मक मूल्यों की 
प्रभिव्यक्ति उसके श्राध्यात्मिक, दाश्शनिक, साहित्यिक और कलात्मक प्रयत्नों में लक्षित हुई। 
फिर इस समस्त मूल्यगत सर्जैन-प्रक्रिया' को संस्कृति के रूप में स्वीकार किया गया | 

इस प्रकार मानवोय जीवन प्रवाह को इतिहास-कम के रूप में देखने की चेष्दा 

सास्कृतिक प्रक्रिया के रूप में स्वीकार की गई और उसके मूल में किसी न किसी स्तर की 
मुल्य भावता निहिल रही है । कभी इसे सामाजिक सूल्यों की उच्चतम सम्भावनाश्रों के रूप में 

देखा गया, कभी शजतीतिक सन्तुलन की आदर व्यवस्थाओं की कल्पता में इसे प्रतिफलित माना 
गया श्ौर कभी झाथिक सामंजस्य और समता के भावावेश में इसे प्रतिघटित करने की चेप्टा' 
की गई | पर ये सभी पक्ष एक साथ, एक दूसरे को प्रभावित करते हुए मानवीय सर्जनात्मक 

मूल्य-बोध के बाह्य पक्ष को ही व्यक्त करते हैं । मनुष्य ने अपने व्यक्तित्व को क्रमश: उपाजित 

किया, अपृने विवेक को अधिकाधिक तट्स्थ झ्ौर विकसित किया, अपनी स्वतंत्रता का सही 

एहसास किया और' इस प्रकार अपने सांस्कृतिक झनुभव अर्थात् सर्जनात्मक सूल्य बोध को 

दर्शन, साधना, साहित्य और कला के भ्रधिक सर्जनात्मक, अधिक आन्तरिक तथा अधिक सुक्ष्म 

स्तर पर ग्रहण करने की' चेष्ठा की है। अ्रत्तत: उसके व्यक्तित्व (9व४8आ&॥४9) की स्वाधी- 

नता का अर्थ पूर्ण विवेकशील होकर मूल्यों के स्तर पर पूर्ण सर्जनशील रहना स्वीकार किया 
है। आधुनिक युग के चिन्तकों ते जितनी गहराई के साथ व्यक्तित्व की इस सर्जनश्चीलता पर 
विचार किया है, उतने ही बल के साथ उन्होंने मानव के समस्त प्रयत्तों का मानदंण्ड इस सर्जन 

क्षमता को निर्धारित किया है झौर मनुष्य के इतिहास को संस्कृति के कम में विवेचित किया है । 
बस्तुतः यूरोप ने वा नस्तु-जगत् के आधार पर सर्जय और मुल्य की समस्त चिन्तत- 

पद्धति को विकसित किया है औौर अन्तत इतिहास को सास्कृतिक प्रक्रिया के रूप में 

को है। परन्तु चौन ने यवाथ को सदा श्रादर्श रूप में किया है और यही कारण 
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है कि चीन के विचारकों ने भानव इतिहास की मूल्यगत उद्भावना जीवन की वौलियों के 
प्रल्वेषण में मानी है । इसकी मूल्य-वेतता के लिए एक झोर उनकी दृष्टि प्राकृतिक विधान 

पर है, तो दूसरी ओर सामाजिक व्यवस्था के आदर्शोकरण पर है। और यह आदर्श मूल्य 

सामाजिक नैतिक जीवन के सनन््तुलन और एकीकरण में प्रतिफलित होता है। परन्तु इसके 
विपरीत भारतीय चिन्तन, पदार्थ की अपेक्षा सदा आत्म तत्व पर केन्द्रित हो गया है। परिणाम 

स्वरूप एक ओर प्रत्यक्ष भौतिक जगत् क्षणभंगुर, नश्वर श्र परिवतंवशील माना गया और 

दूसरी ओर आत्म-तत्व को झाइवत, अनद्वर, अनादि, अनत्त माना गया। इतिहास की 

सारी हाष्ठि और दिशा इस कारण बदली हुई जान पड़ती है। परल्तु मूल्यों की सर्जनशीलता 

पर जो बल यूरोप की सांस्कृतिक इतिहास सृष्टि में परिलक्षित होता है, वह भारत में प्रारम्भ 

से अन्तमिहित रहा है। वयोकि थहाँ राजनीतिक, सामाजिक तथा आशिक समस्त सूल्य 

चेष्टाओं को अन्ततः उच्चतर तथा उच्चतम' स्जनात्मक मूल्यों की शोर उन्मुख किया जाता 
रहा है। यहाँ इन मूल्यों को भ्राध्यात्मिक उच्चतम मूल्य-बोध के लिए सहयोगी के रूप में मान 
लिया गया है। यहाँ तक कि दर्शन, साहित्य और कला के सृक्ष्म सर्जनात्यक भूल्य-बोध को 
सदा उच्च भावभूमियों की श्रोर उनन््मुख रखा गया है। यही कारण है कि संस्कृति के आधार 
पर इतिहास की मूल्यपरक व्याख्या करने वाले यूरोप के विचारक हमारे देश की सांस्कृतिक 

भूल्य दृष्टि और सर्जेनात्मक प्रक्रिया का सही अन्दाज़ नहीं लगा पाते हैं । 

कहा गया है कि भारतीय परम्परा में परश्चिभ के प्रचलित अर्थ में इतिहास की 

धारणा नहीं रही है। परन्तु यूरोप के आ्राधुतिक इतिहास-दर्शन के चिस्तकों ने संस्कृति की 
प्रक्रिया के रूप में इतिहास की जो व्याख्या और दृष्टि प्रस्तुत की है, भारतीय इतिहास की 
भ्रवधारणा उसके बहुत निकट रही है। पश्चिम की इतिहास सम्बन्धी परिकत्पता मूलत. 

वस्तुगत यथार्थ पर प्रतिव्ठित है, जब कि भारतीय इतिहास की कल्पना प्रारम्भ से भावगत 
शादर्श से भ्रतुप्राशित है | इतिहास की गति के पीछे कार्यशील कारणों तथा शक्तियों पर 
ध्यान जाने के बावजुद आधुनिक युग के पहले तक यूरोप में इतिहास राजनीतिक घटना- 
परक धारणा से म्रुक्त नहीं हो सका था। प्रायः: राजनीतिक और सामाजिक क्रिया- 

प्रतिक्रियाश्रों, संघर्षो-इन्दों, युद्ध-विग्रहों तथा व्यवस्था-सत्तुलन के घटना तथा तिथि क्रम को 
इतिहास माना जाता रहा है धर्म को भी राजनीतिक प्रभाव तथा शक्ति के रूप में महत्त्व 
मिला है। झर्थ को उनकी व्यवस्थाओं के अन्तगंत स्वीकार किया जाता रहा। जब धर्म, 
दर्दात, साहित्य और कला श्रादि की चर्चा की गई तो इस प्रकार कि ऐतिहासिक युगों मे 
उनकी स्थिति का परिचय मिल सके । इन सब की श्रान्तरिक प्रक्रिया के आधार पर इतिहास 
को देखने-ससभने का प्रयव यूरोप में विशेष रूप से पिछली शलाब्दियों से शुरू हुआ है। 
सांस्कृतिक संचरणों से इतिहास की घाराबाहिकता को समभने का यह प्राधुनिक प्रयक्ष, जैसा 

कहा गया है भूलत: सर्जनात्मक मूल्यों की खोज पर आ्राधारित है। परन्तु इतिहास की 
भारतीय धारणा के मूल में यह घूल्य-दष्टि सदा विद्यमान रही है। वरन् इसके आग्रह के 

कारण हमारे इतिहास में मात्र वस्तुपरफ इतियृत्त को स्वीकार ही नहीं किया गया । 



अक इऐ-४ सास्कृतिक प्रक्रिया २% 

हमारी इतिहास की परिकल्पना में पुराण” सस्मिलित रहा है । पुराण की भारतीय 

अवधारणा में मानव इतिहास सृष्टि से प्रारम्भ होता है | सृष्टि के रूप में मानव के जीवन- 

क्रम में एक ओर सर्जन-चेष्टा को देखा जा सकता है और दसरी ओर विकास की सम्भावना 
से उसे जोड़ा जा सकता है। साथ ही मनुष्य को एक व्यापक योजना के ग्न्सर्गत स्वीकार 

किया गया है । इस सर्ग के बाद पुराण के प्रत्तिसर्ग में सृष्टि के विस्तार, विरोभाव 
ओर पुनःसर्जत की कल्पना है।इस प्रकार माता गया है कि यह मानवीय सर्जन की 
श्रवधारणा चक्राकार है, एक भ्रवर्तेत के पूरा होने के बाद दूसरा प्रारम्भ होता है। यहाँ 

बच्चों की विकास-परम्पराशों का विवरण केवल राज्य वंशाबलियों की हृष्टि से नहीं 
वरन् युगों के संचरणा में वंशों के महत्व की अपेक्षा रखता है, चाहे वे राजाओं के वच्च 

हो या ऋषियों के । इसीलिए आगे गैरवशाली वंणशों के विस्तुत विवरण प्रस्तुत करने 

का निर्देश है। परन्तु इतना ही कुछ पुराण नहीं है, उसमे अलग-भ्रलग मनु-सूृध्टिश्रो 

(सास्कृतिक संचरणों) के प्रत्येक क्षेत्र की महान उपलब्धियों का लेखा-जोखा भी होना 
चाहिए |! परन्तु पुराण की यह परिभाषा हमारी इतिहास सम्बन्धी धारणा की पुव॑- 

स्थापना है, श्र्थात् भारतीय दृष्टि मानवीय जीवन-क्रमः को इतने व्यापक परिप्रेक्ष्य में 

ग्रहण करती है। हमारी इतिहास कह्पना में बर्म-अर्य-काम-मोक्ष इस पुरुषार्थ-चतुप्ट्य 

का समान भहत्व स्वीकार किया गया है। इस इतिहास में मनुष्य जीवन की व्यापक 

मूल्योपलब्धियों को 'घठना-क्रमा और उसके कारण-कार्य की अपेक्षा अ्रधिक महत्त्व देते आगे 
हैं। और यह मूल्य-हष्टि निश्चित रूप से मातवीय जीवन के उन्नयत की ओर निर्दिष्ट है, 
क्योकि उपदेशपरक माती गई है। साथ हो जिस अतीत के बृत्तान्त को उसमें स्वीकृति 
मिली है, उसके बारे में भी शर्त है कि वह मूल्य-बोध की भावना से कथात्मक हो श्ौर 
भनुष्य के विकास के लिए उपयोगी भी हो।* इसके साथ भारतीय इतिहास मूल्यपरकता 
के कारण केवल राज-पुरुषों के चरित्र तक सीमित नहीं है, उसमें श्रन्य भूल्यों के बाहुक 

महानु ऑष्ठ पुरषों तथा देवियों के चरित्र को प्रस्तुत करने का भी निर्देश है।झाज 

यह स्वीकार किया जाने लगा कि इतिहास की कोई भी दृष्टि या व्याख्या वस्तुपरक 

सभव नहीं है भ्ौर ऐसा करने की चेष्टा में इतिहास जड़ परम्परा का द्योतक रह जाता है । 

झत., उसकी गत्यात्मक सर्जनशील दृष्टि को भ्विष्योनच्मुखी होना चाहिए । भविष्य, को 
थह दृष्टि झौर घमम के रूप में भूल्य की मान्यता भारतीय इतिहास की कत्पसा में 

विद्यमान है| 

प्रायः १४वीं शर्ती से यूरोप के चिस्तकों ने इतिहास के अध्ययत को मानवीय 

सस्कृतियों के विकास-क्रम के रूप में विवेचित करने का स्पष्ठ प्रथत्व किया है। उन्होने 

इतिहास दृष्टि को थघस्तु-स्थितियों, परिस्थितियों, घटनाओं, चरित्रों तथा कार्य-कारणश 

भीमांसा से हूटा कर सांस्कृतिक प्रक्रिया की ओर उन्मुख किया । इस प्रकार उन्होंने मनुष्य 

की सर्जनात्मक क्षमता को अधिक केन्द्रीय माता और उसके मूल्य-बॉध पर बल दिया। 

रूसी चिन्तक दात्तिनेत्स्की ने यूरोप के इतिहास पर विचार करते समय उसको भौगोंलिक- 

हकाई या इकाईयो के रूप में न ग्रहण कर सास्कृतिक इकाई माना है। इन्होंने 
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यूरोप जिसे वे जमन रोमन नाम से पुकारते हँ--की सास्क्ृतिक इकाई के साथ मिश्नी 

चीनी, असर-वाबुली, हिन्दी, यूनानी, ईरानी, रोमत, छंब्राती, प्ररबरों नौ इकाईया 
और गिनाई है, जिनमें कुछ को वे. एकांत (सोलीटरी) औौर कुछ को संक्रमक (टांसमिटेबिल) 
मानते हैं। चीनी तथा हिन्दी ऐसी संस्कृतियाँ हैं जो अपने देशों में विकसित हुई हैं, पर 

मिली, घुनानी आदि ऐसी संस्कृतियाँ है जो एक देश में समाप्त होकर पुन्त: अन्य संस्कृतियो 
मे संक्रमित हो गई हैं। जर्मत इतिहास-चिन्तक स्पेंगलर के अनुसार सनुप्यः की इतिहास 

यात्रा को संस्कृतियों के उत्थान-पदन में परिलक्षित किया जा सकता है। उनके अनुसार 

मानव-इतिहास विभिन्न संस्कृतियों की उत्ताल-तरंगों के उठते गिरने के क्रम में गतिशील 

है। मानत्र इतिहास के प्रवाह के तल पर महान् संस्कृतियों के तरंग-बलय' बनते रहते है । 
गञ्रकस्िमिक ग्रावेंग के साथ में आविर्भत होते हैं ओर सुन्दर बलयों में ऊपर उठते हुए 

गिरे लगते हैं और विलीन हो जाते हैं। इतिहास के संचरण के केन्द्र में थे संस्कृतियाँ है। 

सस्कृति को अ्रवयवी मान कर स्पेंगलर उसकी झात्मा को कल्पना करते हैं और उसका 

अभिव्यक्ति सामाजिक, राजनीतिक, आशिक व्यवस्था के मूल्यमत प्रतीकों में भानते हे। 
झ्धिक यक्ष्य स्तर पर यह ग्रभिव्यक्ति ज्ञान-विज्ञान, दर्शव-साधना तथा साहित्य-कला के प्र॒र्तीका 

में रूप ग्रहणा करती है । 

अंग्र जी इतिहास-चिन्तक ट्वायनवों ने भी मानव-इंतिहास के प्रवाह को ग्रहण करने 

की दृष्टि से सांस्कृतिक इकाइयों को महत्व प्रदान किया | इस इकाई की व्याप्ति वहाँ तक 

मानी जायगी, जहाँ तक एक प्रकार की जोवन-पद्धति को समझने के लिए हमारी दृष्ठि जाती 

चाहिए । उदाहरण के लिए पश्चिमी यूरोप इस प्रकार की एक इकाई है, परल्तु पश्चिमी 

यूरोप की जीवनलौली की परम्परा को समभने के लिए हेलेंनिक (यूनानों-रोमीय) सबभ्यता- 
सस्कृति पर दृष्टि डालना भी जरूरी है और उसके विस्तार को आधुनिक अमरीकी समान 

भे देखा जा सकता है। टवायनलवी ते वर्तमान पाँच संस्कृतियों को माना है, परहिचमी थूरोप 

के अतिरिक्त पूर्वी घूरोप, इस्लाम, भारत श्ौर सुदूर पूर्व की संस्कृतियाँ | इनके श्राधार में 
हेलेनिक, सीरियाई, हिन्दी और चीनी प्राचीन संस्कृतियाँ अन्तर्निहित है । इन संस्कृतियों की 

अग्रसर करने में ट्वायनवी के अनुसार सर्जनात्मक व्यक्तित्वों और सीमित वर्गों का विशेष थोग 
रहता हैं। इस प्रकार मूल्यों को इनके द्वारा गतिशीलता प्राप्त होती है । रूसी इतिहास दार्श- 
निक सोरोकित ने इतिहास में राजनोतिक, सामाजिक तथा दाक्ति-सन्तुलन की घदनाओओ्रों के 
स्थान पर उसके सांस्कृतिक संचरण को भहत्त्व प्रदान किया। मलुध्य, अ्पत्ती जीवन-पद्धति 
प्रौर अपने संस्कार का विकास मूल्यों, आदशों तथा स्थापनाओं के आधार पर करता है, और 
यह सांस्कृतिक स्वरूप मनुष्य जीवन को सत्य, शिव और सुन्दर के मूल्यों से मिरूपित करता 

है। भ्न्तत: इसका प्रतिफलन सामाजिक परिवेश में ही होगा। सोरोकिन की सामाजिक 

सांस्कृतिक इकाई एक प्रकार से झवयघी है, क्योंकि इसके समस्त: भ्रंग एक दूसरे में सल्निविष्ट 

होते हैं और उसमें आन्तरिक एकता विद्यमान है। प्रत्येक संस्कृति के निजी श्रादश तथा 
मूल्य होते है जिनसे उसको नैतिकता, व्यवस्था, न्याय-पद्धति और धर्म॑,' दर्शन, साधना, 
होडितल तपा कला में प्रसिव्यक्ति के रूप झनुप्राणित होते हैं 
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अमेरीकी चित्तक टनर के अनुसार संस्वना (स्ट्रक्चर) और ब्रक्रिया (प्रोसेस) के 
माध्यम से मानव कार्य-कलाप एक निश्चित सांस्कृतिक चेष्ठा में अभिव्यक्त होते हैं। मानव 
समाज की रचना विभिन्न भागों के समूह से हुई है, जो समाज की समब्टि में एक साथ क्रिया- 
शीत होते हैं । फिर समाज की यह संरचना अपनी आन्तरिक शक्ति से प्रथवा बाह्य तत्तों 
की प्रतिक्रिया से आन्तरिक परिवतंन में सक्षम होती है और इस प्रकार एक समाज अपने 

स्थायी मूल्यों के साथ सर्जनात्मक विकास करने में समथे होता है।इस क्रम' में संस्कृति 

सामाजिक, नैतिक और धा भिक मूल्यों के साथ दार्शनिक, साधनापरक, साहित्यिक तथा कलात्मक 
मूल्यों को विकसित करने में समर्थ होती है । एक अन्य रूसी चिम्तक बेदिएवं ने मानवीय बाह्य 

परिस्थितियों श्ौर घठना-क्रम के स्थाव पर इतिहास को विभिन्न मावव समाजों की आत्मा की 
खोज के रूप में स्वीकार किया है। जिसके अध्ययन का लक्ष्य इन समाजों के आन्तरिक जीवन 

की मूल्य-अक्रिया का अनुसन्धान करना है। वेदिएवं का संस्कृति के बारे में स्पष्ट इृष्टिकोश 

है । वे संस्कृति में तवीन आ्रादर्शों तथा मूल्यों को रूपायित होते देखते हैं, और इस प्रक्रिया को 

सर्जनात्मक मानते हैं | इस प्रकार उनका मानवीय इतिहास का दृष्टिकोण सांस्कृतिक मूल्य- 
बोध पर प्रतिष्ठित है। अमेरीकी विच।रक क्ोएवर सांस्कृतिक संचरण में सर्जनात्मक प्रति- 

भाशों को महत्त्व देकर इसी तथ्य' पर बल देते हैं । 
जम॑न चिन्तक ध्वाइत्जर की संस्कृति सम्बन्धी धारणा भारतीय विचार के निकट है 

उन्होंने संस्कृति को मूलतः नैतिक मूल्यों के झाधार पर परिचालित माना है। मनुष्य प्रकृति 
की शक्तियों को नियंत्रित करके भौतिक दृष्टि से अग्रसर होता है, पर उसका वास्तविक 

उन्नयन प्रात्मनियंत्रणु और आात्मानुझासन के द्वारा आ्राध्यात्मिक मूल्यों की उपलब्धि में ही सम्भव 
है । भ्रमरीकी चिन्तक नोओप ने नैतिक भूल्य की श्रपेक्षा दाशनिक चित्तत को संस््कृतियों की 
प्रक्रिया में अधिक केद्धीय स्वीकार किया है। इस चिन्तव में एक ओर समाज की वेशज्ञातिक 

दृष्टि प्रतिफलित होती है, व्यवस्थाश्रों का ओधार परिलक्षिस होता है, तो दूसरी ओर 
समाज की सम्पूर्णा राजनीतिक, सामाजिक, झाथिक, धामिक तथा कलात्मक मूल्य-चेतना 

इस चिन्तन से प्रभावित और प्रेरित होती है। इंग्लैण्डठ के पोपर ने आधुनिक दृष्टि से 
वैज्ञानिक तथा ताकिक नियत्िवाद' को भानवीय भविष्य के लिए भ्रामक माचा है। उनके 

प्रनुसार मानव बुद्धि और ज्ञान का मावव इतिहास-क्रम पर गहरा प्रभाव देखा जाता है। 
मानवीय ज्ञान की सीमा और सम्भावनाएँ अपार हैं, श्रत: मानवीय भविष्य की कोई कल्पना 
निश्चित या पूर्ण नहीं मानी जा सकती । इस प्रकार पोपर ने मानवीय संस्कृति को सर्जनात्मक 

मुल्यों की भ्रनवरत प्रक्रिया के रूप में मिरूपित किया है । वे मनुष्यः की बुद्धि के साथ उसकी 

राखनात्मक सम्भावना को असीम स्वीकार करते हैं, साथ ही इस रचनात्मक मूल्य-प्रक्रिया में 
वैयक्तिक प्रतिभाशं के महत्त्व को प्रतिपादित करते हैं । 

यह स्वीकार कर लेने पर कि सानवीय जीवन का सारा गत्ति-प्रवाहु और सारी प्रयक्ष 
अष्टाएँ मूल्यपरक सांस्कृतिक प्रक्रिया के रूप में ही अधिक संगत हैं, उसमें निहित भियन्नो कौ 
श्रोर ध्यान जाता हैं। दानिलेब्स्की सांस्क्रतिक संचरण के लिए आधार रूप से एक जातीय 

पा डुकाई को स्वीकार करते हैं को समान मुमि पर जाति या श्रमाज 
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का मानसिक, बौद्धिक तथा अ्रध्यात्मिक विकास में गतिशील होना श्रपेल्षित है। प्रत्येक संस्कृति 

की अपरी वैयक्तिक विशेषताएँ होती हैं जो पन्य संस्कृतियों के सम्पर्क में आते पर अथवा 

उनसे प्रभावित होने पर बनी रहती हैं । जातीय इकाई के रूप में स्वतंत्रता, संघठव और 

सामंजस्य के भाव से संस्कृति में पूण्णांता, वैविध्य तथा सम्पन्मनता झाती है और फिर 

सस्कृतियों का विकास जीवधारी अवयवी के समान होता है। प्रारम्भ में विकास काल होता 

है, फिर परिप्रववता का युग आता है और भप्रन्त में विधटन झुरू हो जाता है। स्पेंगलर की 
दृष्टि अधिक वैज्ञानिक है, उन्होंने संस्कृति को गतिमान्, क्रियाशील, अमृत और स्जनात्मक 

इतिहास-क्रम में प्रतिफलित माना है । देश-व्याप्त प्रकृति के विपरीत श्रौर उसके हेतुवाद मे 

भुक्त इतिहास की गति, प्रक्रिय और नियत्ति संस्कृतियों के उत्यान-पतन में अभिव्य॑ंजित होती 
है । इन संस्क्ृतियों के जीवन-क्रम का उद्देश्य एक पुरांता तक पहुँच करः समाप्त हो जाना है, 

जिस प्रकार जीवित प्रकृति उत्पत्ति-विकास-वाश के क्रम में प्रवाहित है। मनुष्य की जीवन- 

लीला के समान संस्क्षतियों की: प्रक्रिया को भी सर्जव-विनाश के क्रम में देखा जा सकता है। 
प्राणी के समान संस्कृति का जब जन्म होता है, तब बह सीमाओं में बद्ध रहती है श्रौर उसकी 
प्रात्मा. गतिरुद्ध रहती है। परन्तु उसकी श्रात्मा क्रमश: समाज और व्यक्ति की पंस्थाप्रो, 

नियमों, विचारों, भावनाओं, कल्पनाओं तथा अ्रन्ततः उच्च' सर्जनात्मक मूल्यों में प्रस्फुटित 

होती है.। इस. विकास-क्रम में जब संस्कृति के जीवन की समस्त सम्भावनाएँ . उपलब्ध हो 

चुकती है, तब उसका विलय हो जाता है | 
दवायनवों .ने सांस्कृतिक संचरण को समाज को' चुनौतियों और प्रत्तिक्रियाप्रो के 

द्वारा व्यास्यायित किया है, इनके माध्यम से समाज जड़ता-स्थिरता को त्याग कर सर्जतात्मक 

प्रगति की शोर अग्रसर होता है.। ये चुनौतियाँ प्राकृतिक, साम।जिक, सजनीतिक', आर्थिक दयावो 
तथा श्राघातों से उत्पन्न हुई हैं। आगे. चल कर वेयक्तिक स्तर पर ये चुनौतियाँ धरम, दर्शन 

साधता और कला श्रादि के आ्रास्तरिक दबावों और आधातों से भी पैदा हुईं। चुनौतियों की 
प्रतिक्रिया तथा उत्तर से पहली चुनौतियाँ समाप्त होती हें तो साथ ही नई चुनौतियाँ सामने 

थ्रा जाती हैं। यह क्रम ही विकास है, परन्तु इसके लिए व्यक्ति को अपना' आन््तरिक सन्तुलन 

बनाता पड़ता है । ज्यों-ज्यों इस झ्ात्म-संयम में आन्तरिकता तया जदिलता श्राती-जाती है, 

उन्नत तथा संस्कृत जीवन-पद्धति विकसित होती है । आगे स्पेंगलर वैयक्तिक प्रतिभाओं 

के आधार पर यह भी प्रतिपादित करते हैं कि सांस्कृतिक प्रक्रिया इनके सासाजिक जीवन 

में प्रक्षेप तथा उससे निक्षेप के द्वारा परिचालित है। अर्थात् ये प्रतिभाएँ कुछ समय के लिए 

इतिहास-क्रम से अलग होकर शक्तिसन्धान करती हैं और फिर उसमें लौठ कर विशेष 

गति से स्जनात्मक प्रक्रिया को चालित कर देती हैं। सोरोकित के अनुसार मानव-इतिहास 
के क्रम में सांस्कृतिक (साम्राजिक) व्यवस्थाएँ प्रकट होती हैं; अपने सर्जनात्मक तत्त्वों और 
सूत्रों को संघटित और नियोजित कर संस्कृतियाँ अपना रूप तथा व्यक्तित्व ग्रहण करती 
है । संस्कृति के अवयवी दृष्ठिकोरा को त्त स्वीकार कर वे सांस्कृतिक धाराओं के संगम तथा 
संघात से प्रवाह के बदलते हुए वेग से परिवर्तन स्वीकार करते हैं। इस क्रम में सांस्कृतिक 

व्यकस्थाशों का प्रत्यावतन होता है पिछल्नी व्यवस्थाएँ यापस भातो हैं 
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जैसा कहा गया है टनर संस्कृति को संरचता तथा प्रक्रिया के द्वारा गतिशील भावते 
है । मनुष्य की बुद्धि श्नौर भावशीलता ने संरचना को थान्तरिक शक्ति से सर्जन की गति 
प्रदान की है । संस्कृतियाँ उपकरण, व्यवस्था और विचार-पद्धतियों से क्रियाशील होती है, 
जिनकी विभिन्नता उनमें अन्तर उत्पन्न करती है। थुबातें समन्वय, श्क्ति-आकांक्षा, वैराग्य 
भावता तथा संरक्षण कामना की मौलिक प्रवृत्तियों से संस्कृति के विभिन्न पक्षों की अभिव्यक्ति 
मानते हैं। ये पक्ष अपने पुत॑वर्ती तथा उत्तरवर्ती पक्षों से संघर्षशील होते हैं, और इस प्रकार 

संक्रान्ति के युग सामने आते हैं। ऐसा नहीं कि ये पक्ष एक समाज में ही सदा सीमित रहें, 
ये अपना विस्तार भी करते हैं। पक्षों के इस परिवर्तन में संस्कृति की सर्जन-क्षमता का 
परिचय मिलता है। क्रोएयर ने संस्कृतियों के संचरण में स्जनात्मक प्रतिभाओं को प्रेरक 
कारण स्वीकार किया है। हर युग में ऐसे व्यक्तित्व उसके सांस्कृतिक प्रयत्नों का मानदण्ड 
स्थापित करते हैं । इन प्रतिभाश्नों का भी उसी सीमा तक महत्त्व है जिस सीमा तक वे युण- 
विशेष की सांस्कृतिक उपलब्धि में योग देते हैं और ये सर्जनात्मक व्यक्तित्व सांस्क्ृतियों को 

विभिन्न दिशाओं में विकसित करने में सम होते हैं। व्वाइत्थरः संस्कृति की प्रेरणा का 

मूलाधार जीवन के प्रति प्रेम तथा आस्था को मानते हैं, उससे नैतिक मूल्य सक्तिय होकर 
भनुष्य को आध्यामित्क उच्च-भूमि की ओर उन्मुख करते हैं। सांस्कृतिक प्रक्रिया को समझे 

के लिए पोषर ने भ्राधुनिक विज्ञान की सापेक्षतावादी दृष्टि अपनाई है। वे सर्जनात्मक मूल्यों 
और उपलब्धियों के क्षेत्र में किसी निश्चित क्रम या योजना को स्वीकार नहीं करते । 
उनके अनुसार मनुज्य की बौद्धिक क्षमता और प्रतिभा की सम्भावनाओं को सीमित था 
निदिचत नहीं किया जा सकता है, उनमें वैयक्तिक तत्त्व और आ्राकस्मिक की संभावना 
सदा बनो रहती है। भतः मनुष्य की सर्जेनशीलता को पुरात: व्याध्यायित नहीं किया जा 
सकता और न सानव भविष्य की भविष्यवाणी की जा सकती है । 

9. थ है | 4 
सम्पुणं मानव.इतिहास को सांस्कृतिक विकास-क्रम में विवेचित करने वाले दाश॑निकों 

ने ग्रायः मानव संस्क्ृतियों के उत्थान-पतन को स्वीकार किया है । पीचे कारणों 

ओर नियमों की चर्चा की गई हैं। यहाँ इस क्रम के सम्बन्ध में विभिन्न दृष्टियों को' 
प्रस्तुत करना हैं । कुछ विकासवादी' तथा मानवतावादी इंतिहास-चिन्तकों का संस्कृति के विकास 
के बारे में 'तोलेमेक' दृष्टिकोण रहा है। यूनानी विचारक .तोलेमी की यह धारणा थी कि 

पृथ्वी सौरमण्डल का केन्द्र है। इसी प्रकार इतिहास-चित्तकों का एक वर्ग भानता था कि 
मानवीय प्रगति निरन्तर एक रेखा में हो रही है और यूरोप की आधुनिक संस्कृति मानव- 
इतिहास का मुख्य लक्ष्य है, यह केन्द्रीय है। परन्तु, जो विचारक मानते हैं कि संस्कृतियाँ जन्म' 
लेती है, विकसित होती हैं, प्रौद होकर जराग्रस्त होती हैं, भौर अन्तत: अपना बृत्त पूरा कर 
समाप्त हो जाती है, उनका इृष्टिकोण 'कोपरनिकन! कहलाता है। कोपरनिकस भारतीयों 
के समान वृत्ताकार पिण्डों के समूह के रूप में सौरमण्डल को मानते ओे। इस प्रकार इस 

में मानव इतिहास भनेक सस्क्ृतियों के जीवन-युत्तों में परिचाधित होता है। 
भारधीय थुगो तथा भन्वन्तरों की कल्पना में इस विकास-छास की मोवना विद्यमान है. यह 
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अवश्य है कि कुछ चित्तक संस्कृति के एक चक्र को दूसरे से स्वतंत्र और स्वायत्त मानते हैं भर 

कुछ चिन्तक इनके अ्रन्तसस्वन्ध तथा एक के श्रव्षेष से दूसरे के विकास को स्वोकार 
करते हैं 

दानिलेब्स्की ने सांस्कृतिक इकाइयों के जीवन के तीन युग माने हैं->प्राचीन, मध्य 

भ्र्वाचीत ) प्राचीन युग में अपनी आदिम झवस्था से समाज जागरूक होकर सांस्कृतिक व्यक्तित्व 

में रूप ग्रहण करता है । मध्य युग में स्वातंत्य के माध्यम से संस्कृति की. प्रक्रियां तीब्र होती 

है। आर्वाचीन युग संस्कृति की परिपक्वता का काल होता है, जिसमें मूल्यों का सर्जनात्मक 

हु प्रधिक परिलक्षित होता है । अपने संचरण की चेष्टा में कभी कुछ सस्क्ृतियों की सर्जन 

क्षमता चुक जाती हैं। और वे रूढ़िबद्ध तथा परम्परित हो जाती हैं और कुछ संस्कृतियाँ 

दूसरों में संक्रमण करती हैं । स्पेंगलरः संस्कृतियों के संचरण को चक्राकार मानते हैं, उनका 

जत्म-धिकास-विलय होता है। उन्होंने ऋतु-चक्र के प्रतीक से संस्कृति की बृत्तात्मक गति को 

समझाया है। संस्कृति के बाल-काल में बसन्त का उद्रे क, आन्दोलन, भावावेश, सहजता भौर 

सौन्दर्य होता है । योवत-काल में सर्जन क्षमता विकसित होकर प्रीष्म की शक्ति, हृढता, 

विश्वास, परिपकवता में परिलक्षित होती है । संस्क्षति का प्रौढ़-काल वर्षा के समात है, वृद्धा- 

वस्था शरद ऋतु के समान है, और इस काल में संस्कृति में एक प्रकार की जड़ता और 
शीतलता भ्राने लगती है जो इुतिम सन्तुलनों में लक्षित होती है। अन्त में हेमन्त को 

जर्जेरावस्था का प्रतीक माना गया है, जिसमें स्पेंगलर के भ्रचुसार संस्कृति शीर्श तथा विश्व सत्र 

होकर तये जीवन (पुतर्जीवन) की कामना से स्पन्दित होती है। दुवायनबी भी संस्कृतियों के 
विभिन्न वृत्तों की कल्पना करते हैं। उन्होंने आज पाँच समभ्यताओ्रों का अस्तित्व माना है 
श्रौर इनके पीछे अतीत की संस्क्ृतियों को माना है, पुन: उनके आधार में प्राचोन मिलोश्रन, 

बेबीलोनियन, हिट्टायत संस्कृतियों को स्वीकार किया है। इनके अतिरिक्त भ्रति प्राचीत मिश्नी 
सुमेरी, युकेटिक तथा मायन सम्यताएँ भी है । परन्तु वे चीनी तथा भारतीय संस्कृतियों को 
स्वतंत्र तथा निरत्तर प्रवहमान् मानते हैं। एक संस्कृति को सर्जनशील' प्रतिभाएँ समाज के 

जीवन को प्रभावित करने में विफल हो जाती हैं तो उसका विकास अवरुद्ध हो जाता है। ग्रोर 

सज॑न क्षमता के क्षीण होने के साथ उसमें हास के चिह्ठ परिलक्षित होने लगते हैं । स्पंगलर 
के समान सोरोकित का दृष्टिकोशा चक्र-प्रवर्तन का समर्थन करता है। सभी संस्कृतियों की 

गति चक्राकार परिचालित है| यह अवश्य है कि सोरोकिन संस्कृतियों की श्रान्तरिक अच्विति 
घर बल देकर उनकी छोटी इकाइयों की परिकल्पता करते हैं और उनकी व्यवस्थाश्रों के तीत 
रूप माने हैं, जिनका क्रम विभिन्न धाराओं के संगम से अग्नसरः होता रहुता है | ये संस्कृतियाँ 

अपने-अपने वृत्तों में समास नहीं होती, बरत् एक दूसरे का संक्रमण होता रहता है। श्रद्धा 

झौर श्रास्था पर भ्राधारित भावमुला संस्कृति में धर्म और अध्यात्म का माहात्य है । विज्ञान 

तथा परीक्षण पर श्राधारित प्रत्यक्षमूला संस्कृति में भौतिक समृद्धि परः बल रहता है। इन 

दोनों का समत्वय् आदर्शमूला संस्क्रति में माना गया है । इस संस्कृति में धर्म तथा दर्शन के 
साथ साहित्प सथा कला में परिलक्षित होती है 

टर्नर नें नामरिक संस्कृति के प्र॒ृवं श्लौर आदिम अवस्था के बीच संस्कतियों के कह 
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स्तर माने हैं। झादिम अवस्था से मनुप्य ने शिविर-जीवन में शिकारी संस्कृति का विकास 
किया । फिर पशु-चा रुख के लिए विचरणा करते हुए घुमन्तू जातियों ने पशु-चारण संस्कृति 

को रूप प्रदान किया । माँवों में बस कर और खेती करते हुए मन्तुप्य समाज ने कृषक संस्कृति 
का सूत्रपात' किया । परन्तु नागरिक संस्क्ृतियाँ ही वैविध्यपूर्)स और व्यापक क्षेत्रों के सूल्यों से 
समृद्ध रही हैं। टर्तर भी स्वीकार करते हैं कि ये तागरिक संस्कृतियाँ निश्चित मूल्यों की 
उपलब्धि के साथ समाप्त हो जाती है, परन्तु साथ ही दे अगली संस्कृतियों में संक्रमण करती 

है । शुबात संस्कृति को सन्तुलन, वीर, संन्यस्त श्ौर मसोही पक्षों में प्रवर्तित मानते हैं । पहले 

पक्ष में संस्कृति का आधार प्रकृति की स्थिरता और सम्लुतन रहता है, दूसरे मे संस्कृति प्रकृति 
पर मनुष्य की विजय को प्रतिपादित करती है, तीसरे पक्ष में प्रकृति के परे परम सत्य तथा 
परम तत्व के साक्षात्कार से संस्कृति का सम्बन्ध जोड़ा जाता है और चौथे में ईश्वरी 

व्यवस्था की स्थापना की सम्भावना से संस्कृति अलुप्राणित होती है। ये सांस्कृतिक एप्क 
स्वत: सजनशीलता से परिचालित' हैं श्रौर इतका एक से दूसरे में संक्राण भी' सर्जन प्रक्रिया के 

माध्यम से देखा जाता है। बेदिएव संस्कृति के वृत्तात्मक संचरण में संस्कृति के नश्वर तत्त्वो 
के विनाश और शाइवत तत्वों के संरक्षण को मानते हैं । ये शाइवत तत्व जिस संस्कृति की 

सर्जन क्षमता से उपलब्ध होते हैं, उसके समाप्त होने के बाद अगली संस्कृति के लिए भी 

मूल्यवान होते हैं । इस प्रकार उनके अनुसार एक संस्कृति की सर्जनात्मक उपक्षब्धि समाप्त नही 
होती, वह अगले सांस्कृतिक प्रयत्तों को समृद्ध करती है। ते सांस्कृतिक विकास को भौत्तिक 

उन्नति से अलग मानते हैं, उनमें विरोध भी देखते हैं। उन्होंने संस्कृति के संरचरण को बर्बर 

आदि, धामिक मध्य तथा मानवतापरक अर्वाचीन कालों में गतिशील माता है। साथ ही इन 
कालों के प्रत्यावत॑व को भी स्वीकार किया है। क्रोएवर ने सांस्कृतिक बृत्तो की अवधारणा 
में एक तत्त्व यह जोड़ा है कि संस्कृत समाज ऐसे कई वृत्तों से गृजरते हैं। नोथोप का विचार 

है कि संस्कतियाँ अनाविल या शअ्रविभेर नहीं होती हैं, उनमें भ्रत्य संस्कृतियों का संइलेय होता 

है । एक समाज के विकास-क्रम में अतेक संस्कृतियाँ मिलती रहती हैं। इसके क्रम और 
व्यक्तित्व को स्वतंत्र नहीं माता जा सकता । परल्तु प्रकृति के अनुसार इसके दो प्रगुख भेद 
स्वीकार किए गये है, एक सिद्धान्त-आश्वित वैज्ञानिक संस्कृतियाँ और दूसरी सौन्द्यंपरक 

सवेदनात्मक संस्कृतियाँ । 
है है. ६ 

पीछे संस्कृति सम्बन्धी चर्चा इतिहास-दर्शन के सन्दर्भ में की गई हैं। और इस सभस्त 
अध्ययन से यह प्रतिपादित हुआ है कि मानव इतिहास को संस्कृति के आधार पर व्याख्यायित 

करने का भ्रर्थ है, मनुष्य के सर्जन को महत्व देना और मूल्य-दष्टि पर बल देना । नृतत्व के 

आधार पर विचार करने से इस अध्ययन पर एक नये कोण से प्रकाश पड़ सकेगा । यह शास्त्र 

मनुष्य के समस्त कार्य-कलापों तथा सामाजिक व्यवहारों पर विचार करता है। चृतत्व के 
प्रन्तगंत मनुष्य' की ये समस्त क्रियाएँ महत्त्वपुर्णा हैं। इसलिए इसे 'रीति-रिवाज़ों का विज्ञान! 

कहा गया है प्र्थात् समाज की किसी भी अवस्चा में मनुष्य की स्थिति और व्यवहार को 

प्रभ्धयन इसका विषय है। यहु विज्ञान मनृष्य के समाज में समस्त व्यवहारों और उनकी 
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परक्पश पर विचार करता है, उनका ग्रध्ययत करता । उसमें चयन का सवाल नहीं उठता । 

अपनी इस वैज्ञानिक स्थापना के कारण नृतत्व मानव समाजों में घटित होने वालें प्राकस्मिक, 

वैयक्तिक, विशिष्ट परिवर्तनों को महत्व नहीं देता है श्लोर इस कारण उच्च संस्कृतियों वा 

झ्रध्ययन उसके अन्तर्गत सम्भव नहीं हो. पाता । उच्च संस्कृतियों की विशिष्ट और वैषक्तिक 

उपलब्धियों की विवेचना किये बिना उनका अ्रध्ययन नहीं किया जा सकता है। अर्थात् 

सस्कृतियों के भ्रध्ययन मैं मूल्य इप्टि की उपेक्षा करके बहुत' दूर तक नहीं चला जा सकता। 

इसी कारणा नृतत्व शास्त्रियों ने संस्कृति की परिभाषा भी इसी प्रकार देने की चेष्टा 

की है। सामाजिक प्राणी होने के नाते मनुष्य रीतिनरवाज़ों में बंघता जाता है, व्यवस्थाभो 

का निर्माण करता है, नीति औ'र कानूत का प्रचलत करता है, जञान-विज्ञान का विकास करता 

है । इत' धब से सम्बन्धित मतुज्य की योग्यता, उपलब्धि और सर्जनशीलता को संस्कृति माना 

गया है। इसलिए वुछ विद्वान संस्कृति की केवल सामाजिक दाय मानते हैं, मनुप्य जो सीखता 

ओर व्यवहार करता है उस सब को संस्कृति कहा जात! है। परम्परा संस्कृति को विकसित 
करती है, क्योंकि इसके हारा मनुष्य-समाज जो कुछ ज्ञान-बिज्ञान, कला-कौशल, उपयोगी 

वसस््तुएँ, स्वीकृत व्यवहार, आदतें, चित्तव और गूल्य-भावना संग्रहीत करता है, उस सबको 

सस्कृति कहते हैं ।* विज्ञान-हश्टि के कारण मृतत्व माचव जीवन के समस्त व्यवहारों, सांस्कृतिक 

पक्षों, विभागों और उसकी जो यावत् सामभ्री है उस सबको अपने अध्ययन के क्षेत्र में ग्रहण करता 

है । इन व्यवहारों, भ्राचरणों; घटनाओं के कारणों पर विचार करते हुए सामान्य नियमों को 

तिरूपण करता उसका मुरुय लक्ष्य है। इस समस्त सामभ्री और मनुष्य के समस्त आचरण पर 
हष्टि रख कर भी इस अध्ययन में सम्पूर्ण मनुष्य पर दृष्टि नहीं रहती है। संस्कृति सम्बन्धी 

नृतत्व शास्त्रियों का दृष्टि कोश इस भावना से अनुशासित है, क्योंकि वे संस्कृति को 

मनुव्य के समस्त व्यवहार, आ्राचरण, रीति-रिवाज़, रहत-सहन, चिस्तन-मनन के रूप मे 

स्वीकार करते हैं | झौर उसका श्रध्ययत इत सब के समाज-विशेष में प्रचलित रूपों के 

विवरण-विवेचन' के आधार पर करते हैं।* ,उत्तका दृष्टिकोण और पद्धति वस्तुपरक है। इसी 
कारण इस प्रकार के अध्ययतों में परम्परा का अधिक महत्त्व है जो सामाजिक जीवन में 

मलुध्य के व्यवहार का निरूपण निर्धारण करती हैं। मनुष्य की विशिष्टता, वैयक्तिकता, मूल्य 

हृष्टि, सर्जनशीलता को इसमें महत्व नहीं मिलता, बस्तुतः जिल्हें संस्कृति के संचरण में हम 

अधिक गतिशोल पाते हैं । 
जैसा देखा गया है कि मानव-जीवन के प्रवाह को, युगों के क्रम को, सामाजिक क्रिया- 

प्रतिक्रियाओं, राजनी तिक उत्थान पतन को तथा समाज के आर्थिक आधार को वैज्ञानिक कार्य 

कारण, सामान्य नियमों, व्यापक सिद्धान्तों के माध्यम से विवेचित कर इतिहास की धारणा 

को ग्रहण करने का हर प्रयास विफल हुआ है । क्योंकि हर बार मनुष्य की विदिष्टता, 
प्रतिभा, वैयक्तिकता, - सर्जेलशलिता और भूल्य-हंष्ठि इस प्रकार के अध्ययन में छूट जाते है। 
यदि इनका किसी अन्य पक्ष से प्रवेश हुआ तो इतिहास-क्रम में ऐसा भावावेश भ्रथवा अतिरजना 
प्रा जाती है जो हमारे इतिहास बोध को एक सीमा तक विक्ृत तथा अ्रमपूर्णों कर देती है 
इसीलिए सही हट इतिहास को सास्कृतिक सचरण के रूप में स्वीकार करती है, क्योंकि इस 
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प्रकार मनुध्य की सर्जेबशीलता और घूल्य-चेप्टा के श्राधार पर ही इतिहास-क्रम को देखने का 
उपक्रम होता है। नृतत्व में मानव समाज के अध्ययन की सीमा भी यही है । डॉ० देवराज ने 

इसीलिए मात्ता है कि इस शाज्ज् के अ्न्तगंत उच्च समाजों तथा संस्कृतियों का अध्ययन सम्भव 

नही है, क्यों बिना मूल्य अवधारणा के इनकी सही विवेचना नही की जा सकी है और, नृतत्व 
इस पर विश्वास नहीं करता। उनके प्नुसार मनुष्य के किसी व्यवहारक्षेत्र का अध्ययन 

मूल्यांकत को बचा कर नहीं किया जा सकता, क्योंकि मनुष्य अपने व्यवहार का मूल्याकन 
करता है। इन मानवीय विधाओों और शाल्लों की अ्रध्ययत-सीमा को वस्तुपरक क्षेत्रों में बाँध 
भी दिया जाय और यह भी मान लिया जाय कि इस प्रकार वैज्ञानिक प्रध्ययन्तों का श्रपना 

भह्व है, तो भी जब हम सम्पूर्ण मनुष्य और उसके जीवन-क्रम पर विचार करते हैं, तब' 
हमको उस्तकी सर्जनशीलता और मूल्य-चेप्टा को केन्द्र में रखना होगा, जिनका उसकी वैयक्तिकता, 
विशिष्टता और प्रतिभा से गहरा तथा आात्तरिक सम्बन्ध है। और इस प्रक्रिया को ही संस्कृति 

के नाम से पुकारा जाता है। ह 

4 . भर है 
संस्क्ृति के साथ' सभ्यता झब्द का प्रयोग भी किया जाता है। कुछ चिन्तकों ने इन 

दोनों शब्दों के प्रयोग में अन्तर वहीं माना है।* कुछ दोनों में अन्तर मान कर संस्कृति के 

एक पक्ष को सम्यता मानते हैं। समाज के यांत्रिक और उपयोगी पक्ष का सम्बन्ध सम्यता से 
माना गया है और मौलिक मूल्यों का क्षेत्र संस्कृति का है। कुछ संस्कृति और सम्यता को 
अच्तः श्रौर बाह्य पक्ष मान कर एक ही सामाजिक प्रक्रिया के रूप में स्वीकार करते हैं। अन्य 

दोनों को विरोधी, तथस्थ अ्रथवा निरपेक्ष भी स्वीकार करते हैं १ कभी सभ्यता को संस्कृति 
की बाह्य, कृत्रिम और परम्परित अवस्था माना गया है झौर कभी संस्कृति को गति, जीवन, 

विकास, सर्जनात्मक तथा सम्यता को मरणा, स्थिरता, जड़ता स्वीकार किया गया है | इस 

प्रकार वृत्तात्मक इृष्टि में सम्यता संस्कृति की अनिवार्य परिणत्ति है। एक सांस्कृतिक संवरण 

झपनी प्रौढ़ता के दौर के साथ अपनी सजेन क्षमता की दृष्टि से मर जाता है, परु उसकी 

परम्परा विजड़ित मूल्यों की सम्यता के रूप में चलती रहती है ।४ स्पेंगलर ने ऋतुओ के 

सास्कृतिक-क्रम के रूपक में विकास और सर्जन, समृद्धि और प्रौढ़ता की तीन स्थितियों को 
संस्कृति और हास, स्थिरता और जड़ता की तीन स्थितियों को सभ्यता माना है। इन हृष्टियों 
को दो वर्गों में बाँठा जा सकता है और दोनों में एक ग्न्तव॑र्ती सम्बन्ध भी स्थापित किया जा 

सकता है। पूरी एक सांस्कृतिक इकाई के समाज, राजनीति, अर्थनीति आदि बाह्य पक्षों का 
सम्बन्ध सभ्यता से भाना जा सकता है और धर्म-भाव, साधना, अध्यात्म, दर्शन, ज्ञान-विज्ञान, 

साहित्य-कला के आन्तरिक पक्षों का सम्बन्ध संस्कृति से स्वीकार किया जा सकता है । इसका 

एक भ्रथें हुआ कि सामाजिक आचरण, व्यवहार, रीति-रिवाज, संस्कार, रहत-सहुन, खान-पान, 

राजनीतिक व्यवस्था, न््याय-व्यवस्था, शासन-व्यवस्था, तागरिक' सुविधाएँ तथा आर्थिक संस्थाएँ 

झौर योजनाएँ सभ्यता के झन्तगंत आती हैं। और नैतिक मूल्य, राजनीति के श्रादर्श, आर्थिक 

व्यवस्थाओं में निद्वित आदर्श कल्पनाएँ, धर्स-साधता. अध्यात्म, दशन. साहित्य-कला आदि के 

मूल्यों को संस्कृति के स्वीकार किया जाना वाहिए परन्तु इसका एक प्रन्य प्रये 
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यह भी लिया जाता है कि सभ्यता के अन्तर्गत मानव जीवन के बाह्य पक्ष श्र्थात् सामाजिक, 

राजनीतिक और आथिक जीवन के सृूल्यों की तेष्ठा को मानना चाहिए और संस्कृति के 

प्न्तगंत धरम, दर्शन, अ्रध्यात्म तया साहित्य-कला की सूक्ष्म मूल्य-वेतना को स्वीकार किया 

जाता चाहिए | - 

दूसरे वर्ग में जैसा उल्लेख किया गया है, सॉस्क्ृतिक संचरण के पहले दौर को संस्कृति 

कहते है भौर दूसरे को सभ्यता । यहाँ पक्षों का विभाजन नहीं हैं, वर॒न् संस्कृति की सजीवता, 

उबरता, विकसनशीलता, स्जवशीलता के युगों को संस्कृति के युग और प्रौढ़ होकर जज॑रता की 

ग्रोर उन्पुख, परम्परित तथा विजड़ित यूगों को सभ्यता के युग माता गया है | वस्तुत: दोनो के 
विभाजनों में संस्कृति को सभ्यता की अपेक्षा आन्तरिक, युक्ष्म, सर्जनात्मक माना गया है | भरत 

सजन भौर मूल्य. की दृष्टि से संस्कृति अधिक सार्थक शब्द माना जा सकता है, क्योंकि 

बाह्य जीवन के पक्षों--राजनीति, नीति, समाज, श्रथ॑वीति में जहाँ तक सर्जनात्मक तथा मूल्यपरक 

है, वह संस्कृत के अन्तर्गत स्वीकार किया जायगा | इसके अतिरिक्त बाह्य पक्ष की स्थितियों, 

अ्रवस्थाओं, आचार-व्यवहारों, रीति-रिवाजों, व्यवस्थाओं, संस्थाओं और क़ानूनों के जो रूप 

और प्रचलन समाज में क्रियाशील होते है उन्हें सभ्यता के ग्रन्तर्गत माना जा सकता है। इस 
प्रकार सभ्यता संस्कृति का वह रूप, अवस्था या स्थिति है जब और जहाँ उसकी सर्जनशोलता 

समाप्त ब्राय हो जाती है और मूल्य केवल रूढ़ि, पर््परा तथा अन्नुकरुण के रूप में समाज में 

स्वीकृत होते हैं । आवश्यक नहीं है कि सर्जनशील मूल्यों का सांस्कृतिक चरुण समाप्त हो जाय 
तभी परुमपरा और रूढ़ि का सम्यता-युग प्रारम्भ हो । समाज के प्रवाह के कैद में सर्जनात्मक 
संत्कृति की धारा हो सकती है और विस्तार में सम्यता को देखा जा सकता है । ऐसा भी हो 
सकता है, समाज किस्ी' एक पक्ष से प्रथवा दिशा में संस्कृति की हष्टि से सर्जनात्मक हो, पर 

उसके अत्य पक्ष प्रथवा दिशाएँ केवल सभ्यता के स्तर पर चल रहे हों। कुछ विचारकी ने 
इसीलिए यह भी माना है कि सभ्यता के श्रभाव में संस्कृति संचरित हो सकती है और दोनों मे 

विरोध भी हो सकता है ॥८ 

हि श्र व * 

विभिन्न इतिहास-दृष्टियों ने मानवीय जीवन-क्रम को किसी न किसी मूल्य के स्तर 
पर देखने की अथवा मूल्यों की अभिव्यक्ति के रूप में विवेचित करने की चेष्ट' की है। 
मानवीय जीवन के घटना-क्रम को कितना ही वैज्ञानिक तथा वटठस्थ दृष्टिट से विवेचित करने 

का प्रयत्न किया गया हो, पर था तो यह इतिहास तथ्यों का कंकाल बन' कर रह यया है 
अथवा कार्य-का रण की एक ख्यखला सात्र जान पड़ता है। ऐसा भी है कि इस प्रकार के 

इतिहास में लेखक की दृष्टि या भाव उसको एक नया रूप-रंग प्रदाव कर देता है। वस्तुत 

इतिहास का यह स्वरूप इतिहासकार की भुल्य-हष्टि से अ्नुरंजित हो जाता -है। शभ्रत: यह 
निरन्तर अनुभव किया जाता रहा है कि मानव जीवन को सर्जनात्मक प्रक्रिया के रूप में देखना 

ही सार्थक है, और उसके इतिहास को मूल्यों की गत्यात्मक क्षमता और उसके प्रतिफलन 
की दृष्टि से ही विवेचित किया जाना चाहिए | यह विचार जितने स्पष्ट रूप से प्रतिपादित 

किया गया है और जिस प्रकार उसे स्थीकृति मिलती गई है, इतिहास की विमिज्ञ समा 
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जातियों, वृत्तों और यूगों की सांस्कृतिक प्रक्रिया के रूप में व्याध्यायित तथा निररूपित करने 
का भाग्रह बढ़ता गया है । 

प्रारम्भ में इतिहास-चिस्तन की परम्परा पर विचार करते हुए कहा गया हैं कि 

मातव-जीवन के प्रवाहु को मनुष्य ने सदा अपनी मूल्य दृष्टि से देखा है और अपनी सर्जैन- 
शीलता के प्राधार पर विवेचित करने का प्रदत्त किया है | इसको आधुतिक युग के चिन्सको 

ने इतिहास का सांस्कृतिक संचरण माना है झौर विभिन्न संस्क्षतियों, उनके वृत्तों तथा युग के 
विवेचन में सर्जनशीलता के क्षेत्रों तथा मूल्यों के स्तरों का विवेचन किया है। विधो जसे 

विचारक ने १७वीं शर्ती में मानवीय इतिहास को वर्िध क्षेत्रों में मनुष्य की सर्जन क्षमता की 
अभिव्यक्ति के रूप में ग्रहण किया था। काण्ट द्वारा मानव स्वतंत्रता की व्याख्या और 

बोद्धिक, नैतिक तथा आत्मिक प्रगति की प्रतिय्ठा में संस्कृति की मूल्य-हष्टि निहित है। 
रूसो जेंसे रामेण्टिक युग के विचारकों की स्वतंत्रता, समानता और स्वच्छदता सम्बन्धी 

धारणा में व्यक्तित्व के मूल्यों की प्रतिप्ठा है। इनमें शीज्र श्राद राजनीतिक व्यवस्था के 
स्थान पर सामाजिक, आर्थिक, धारसिक तथा कलात्मक मूल्यों पर बल देते हैं। हेतलत मानव 
की स्वतंत्र चेतना तथा बौद्धिक विकास को महत्त्व देते हैं। हुम्बोल्द ने मानवीय भावों और 
प्रत्ययों को उसकी यूल्य-प्रक्रिया में आधार भूत माना है और ज्ञान-विज्ञान, साहित्य-कला, 
निथम-व्यवस्था को इससे परिचालित माना है। उम्र 'राप्ट्रवाद के कारण राप्द्र और जाति 

को भी मूल्यों का खोत अथवा आधार मात्रा गया। द्रायसल ने स्वतत्रता और नैतिकता के 
मूल्यों के आधार पर सानव-प्रगति को विवेचित किया। मिदले की हप्टि मनुष्य के विकास 
मे निहित आध्यात्मिक दृढ़ पर गई है। गीजों जैसे विचारक भी हैं जो १९वीं शती मे 
भी मैतिक-धार्मिक मूल्यों को जीवन का आधार और उन्हें प्रगति में परिनक्षित मानते है। 
कारलाइल ने बीर-पूजा की गूल्य-हप्टि को इतिहास में समर्थन दिया, और इससे मानवीय 
नैतिकता के विकास को गतिशील मात्रा । एक्ट ने भी धार्मिक नैतिकता को मूलभूत भाना 

है भौर स्वतंत्रता से नेतिक उन्ननन की सम्भावना स्वीकार की है। मा्सबादी चिन्तन ते 

प्राथिक व्यवस्था को समाज के आधार में मान कर सूल्य-हब्टि का निर्धारण किया है। 

बुकहादं ने संस्कृति में मनुष्य के व्यक्तित्व की सामाजिक, राजनीतिक, झ्राथिक, बौद्धिक 
तथा नैतिक श्रभिव्यक्तियों को. महत्त्व प्रदान किया है, इस प्रकार विभिन्न क्षेत्रों में उसको 

सर्जन-प्रक्रिकग और उसके मूल्य-बोध पर बल दिया गया है। अन्य कतियय' विधारकों के 

समान बर्मसाँ व्यक्तित्वों की विशिष्दता को संस्कृति की सूल्य-अ्रक्रिया के आधार में मानते 
हैं, क्योंकि ये 'सर्जनशील आात्माएँ” हैं। ब्रेडले ने भावनाओं तथा संवेदनामों से अभिव्यक्त 

अनुभव को व्यक्तित्व में महत्व दिया, तो ग्रोकद्योट ने उसमें विचार, चिन्तन, तके-क्षमता 

ग्रादि को स्वीकार किया | यह व्यक्तित्व वस्तुत: निर्माण और विकास को गतिशील करता 

है । कालिगवुड के अनुसार मनुष्य की विचार क्षमता ही सर्जन प्रक्रिया को गति देती है 

और: संस्कृति के मूल्यों की उपलब्धि में साधक होती है। क्ोचे के चिन्तन में इतिहास 

सत्यानुभृति की अभिव्यंजता रूप में कला के समकक्ष है। उनके अनुसार मनुष्य अपने 

इतिहास जोवन क्रम) के बारे में केवल रूप में विचार कर सकता है, भत 
षु 
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मानव इतिहास केवल मनुष्य की सजनशोल मूल्य प्रक्रिया के र्य में समका जा सकता है 
प्र्थात् वह सास्कृतिक चेष्टा हैं । 

ग्रब तक जिन विचारकों के सन्दर्भ प्रस्तुत किये गए हैं उन्होंने मानव-तिहास 

में मूल्यों के सर्जनात्मक रूप का निर्देश किया है और इस प्रकार सांस्कृतिक संचरण के 
हप को क्रमश; स्पष्द करने का कार्य किया है। वस्तुत: इस चित्तव की परम्परा का ही 

परिणाम संस्कृतियों की व्याख्या, उनके गति-निर्धारण और उनकी मृल्यगत बिपेच॒ना में 

प्रतिफलित हुआ है । संस्कृतियों के युगों की चर्चा में इतिहास दाशंनिकों ने मूल्यों का आभार 
स्वीकार किया है। दानिलेब्सकी ने स्वतंत्रता की भावना के साथ मध्य युण के सांस्कृतिक 
उत्थान को स्वीकार किया है। और मानता है कि श्ाधुनिक युग में मलुज्य श्रमती सर्जन 

क्षमता से झपने जीवन के विविध पक्षों के मूल्यों की उपलब्धि करता है। स्पेंगलर ने संस्कृति 
के विकाप्-क्रम में जन्म-विक्रास जरा-मरण का जो रूप देखा है, उसमें मूल्यों की रचता, 

स्थिति, जड़ता, परम्परा और विघटन आझ्रांदि का मौलिक आधार है । ट्वायनवी मानते है 

संस्कृति के विकास में मूल्य-प्रक्रिया आनन््तरिक सब्तुतत और भतियमन के आधार पर 

सूक्ष्मीकरुण की प्रोर प्रवृत्त होती है । वें सामाजिक एकता, सामूहिकता तथा समस्तरीयता 

को सांस्कृतिक उत्नयत' में महत्त्व देते है। उन्होंने आत्म-नियंत्रण, आत्म-त्याग, ग्ात्म- 

बलिदान, पाप-चेतवा, तठस्थता, पुरासपंथ और आत्म-परित्रतन आ्रादि का विचार अश्यात्मिक 
मूल्यों के प्रसंग में किया है। उन्होंने सांस्कृतिक क्रम में 'उच्च दर्शन” और “उच्च घर्म' के 

मूल्यों की स्थिति पर प्रकाश डाला है | समत्वय-प्रधान धर्म को मूल्य के स्तर पर वे मानव 

भविष्य की झ्राश्ा और सम्भावना के रूप में स्वीकार करते हैं। सोरोकिन की भावभूला 
सस्कृति में श्रद्धा, शाइवत सत्य, आध्यात्मिक तत्त्त का महत्त्व होता है, और इस कारण 

भनुव्य के जीवन में संन्यास, निर्वाण और मोक्ष आदि मूल्यों की मान्यता होती है। प्रत्यक्षमूला 
संस्कृति में अनुभव, प्रत्यक्ष बोष, बुद्धि के श्रावार, भोतिक समृद्धि, सम्पल्षता, ऐश्वर्य-विज्ञास 

को मान्यता मिलती है। भावमूला संस्कृति के युग में कला प्रतीकात्मक होती है, पर 

प्रत्यक्षमुला संस्कृति में कला अनुकरणु-प्रधान हो जाती है । आाद्शूला संस्कृति में ग्राध्यात्मिक 

तथा भौतिक मूल्यों का समन्वय होता है । 

टन के अनुसार नागरिक संस्कृति के पूर्व संस्कृति के चरणों में सामाजिक और 
सामूहिक जीवम के मूल्यों का विकास मात्र सम्भव था, ज्ञान-विज्ञान, दर्शन, घम्म, कला 

सम्बन्धी मूल्यों की प्रक्रिया संस्कृति के नागरिक्त रूप में ही सम्भव है। शुबात॑ ने संस्कृति 
के चक्र में साम॑जस्थ, शक्ति, त्याग और रक्षा के ग्राधार पर मूल्यगत सर्जनशीलता 

को सक्रिय भाना है। प्रेम, समत्वय भर समष्टि भाव संस्कृति के अमृत तत्त्व माने 
गये हैं। बेदिएव के अनुसार सांस्कृतिक उत्थान के युग में सर्जन-क्षमता बढ़ जाती हैं। 
और उसकी अभिव्यक्ति में उपयोगिता का स्थान मूल्य-बोध प्रधान रहता है। सत्य, 
शिव भौर सुन्दर मूल्यों की निरपेक्ष कामता की जाती है। परन्तु संस्कृति के हास-युग 
में उपयोगिता का हृष्टि-कोश जीवनाकांक्षा को इस सीमा तक बढ़ा देदा है कि पिछले 

मूल्यों फ़ो मोतिक जोवत की सुख-समृद्धि के उपकरणों के रूप में ग्रहण किया जाता है 
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तब कला का सौन्दय, विज्ञान का शुद्धि ज्ञान, विस्तन का सूक्ष्म रूप, ईश्वरीय कृपा, 
अभिव्यक्ति का आनन्द स्वत: में सर्जेनशोल न रह कर भौतिक जीवत के लिए शोभा और 
उपयोग की वस्तु बन जाते हैं। क्राएबर मानते हैं संस्कृति के विकास के पहले चरण मे 
धर्म, दूसरे में कला और तीसरे में विज्ञान की उन्नति होती है । श्वाइत्जर प्रेम तथा प्रास्था 

पर प्रतिष्ठित नैतिकता को संस्कृति का चरम लक्ष्य मानते है । मूल्यों की सर्जनात्मक गति 
गौर दिशा का संकेत भी इसीसे मिलते हैं। वस्तुत: विभिन्न विचारकों ने संस्कृति के संचरण 
की अपनी कल्पना और धारणा के अनुसार मूल्यों के बारे में अपना मत व्यक्त किया है । 
जो संस्कृतियों में विकास-क्रम मानते हैं, वे मूल्यों के स्तर पर क्रमशः: अधिक सृक्ष्मता 
श्रौर सर्जनशीलता देते हैं । उनके अनुसार संस्कृति की प्रक्रिया में प्रवृत्ति बाह्य से आन्तरिक, 
स्थूल् से सूक््म, उपयोगी से सर्जनात्मक मूल्यों के विकास की होती है। एक उच्च और 
प्रौढ स्तर पर पहुँच कर संस्कृति में मूल्यों में विधटन, स्थिरता श्र जड़ता ग्राने लगती है । 
प्रन्तु जो विचारक मानते हैं कि संस्कृति का दूसरा चक्र पुनः पृ्व॑बर्ती संस्कृति के विधटन 
से प्रवरतित होता हैं, उनके भ्रनुसार पूर्व संस्कृति के मूल्यों (जो शाइवत माने गये हैया 
सार्थक स्वीकार किये जाते हैं) का सर्जतात्मक प्रयोग दूसरी संस्कृति में भी होता है। 
जो विचारक संस्कृति-क्रम को बहुपक्षी और सह-अस्तित्व वाला मानते है, उनके अ्रभुसार 

मनुष्य जीवन के विविध पक्षों के मूल्य युग के अनुसार अपने-अपने पक्ष पर बल देते हुए 
सर्जनशील होते हैं । 

रू हि ५ 

संस्कृति के विचारकों ने विभिन्व संस्क्ृतियों की प्रमुख विशेषताओं की चर्चा भे' 
पूल्य-ट्डध्टि का आधार लिया है। दानिलेब्स्की के अतुसार युवानी संस्कृति सौन्दर्यानुभूति 
श्र सौन्दर्याभिव्यक्ति में अपना लक्ष्य अ्रच्यवेषित करती है; यूरोप की आधुनिक संस्कृति 

विज्ञान की उलति के साथ' गतिशील है, भारतीय संस्कृति के मूल में रहस्य और श्रध्यात्म 

की कल्पना निहित है, चीनी संस्कृति में उपयोगिता का व्यावहारिक हृष्टिकोण परिलक्षित 
है, शामी संस्कृति धर्माश्रित है और रोमीय संस्कृति क़ानून और व्यवस्था से संचालित 

रही है। विभिन्न संस्कृतियों की सर्जनशीलता इस प्रकार विभिन्न क्षेत्रों में सक्रिय होती है । 

औ्रौ प्रत्येक संसक्षति की वैयक्तिक विशिष्टता से उसकी सामाजिक व्यवस्थाएँ, नैतिक 

आदश, आर्थिक पद्धतियाँ, राजनीतिक प्रणालियाँ, दार्शनिक चिन्तन, धामिक साधनाएँ 

झौर कलात्मक अभिव्यक्तियाँ प्रेरित तथा प्रभावित होती हैं । जो संस्कृति अपने विभिन्न 
पक्षों में सर्जवात्मक हो सकेगी, वही विश्व के भविष्य की झाशा होगी। स्पेंगलर संस्कृति 
के चक्र-प्रवर्तन में सर्जन के विविध पक्षों की अ्रभिव्यक्ति के स्तरों और मूल्यों की विविध 

स्थितियों की चर्चा तो करते ही हैं, उन्होंने विभिन्न संस्कृतियों की वेयक्तिक विशिष्ठताञों 

का उल्लेख भी किया है | चीनी संस्कृति की विशिष्टता भ्रकृति के वैविव्यपूर्ण क्रम और 

बैली का जीवन दौली (ताझो) के रूप में ग्रहण करने में देखी जा सकती है । इसीलिए 
चीनी झ्रभिव्यक्ति में जीवन के समान प्रकृति का अनुकरण है। भारतीर 

संस्कृति का वैशिष्टय प्रनत्त और शोश्वत की है। जिनकी मूल्यगत भभिध्यक्ति 
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धर्म-साथना के निर्माण, मोक्ष, ब्रह्मातन््द तथा लीलातुभव आदि में होती है । शामी संस्कृति 

के मूल में सत्य-असत्य, प्रकाश-अन्धकार की द्वढ्न-भावना हैं, जिसकी प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति 
सभष्टि श्रौर रहस्य भावताओों में सम्भव हो सकती है। भिल की संस्कृति स्थायी तथा 
ग्रमर तत्व की खोज में संलग्न रही है।झोर उसकी अभिव्यक्ति में प्राथमिक प्रतीक 

पाषाण रहा है। अपोलोनियन संस्कृति में प्रत्यक्ष, मूर्त और शरीर का महत्व रहा है 
जिनके प्रादर्शों को उसकी मूर्तियों, काव्य-झपों और ज्ञान-विज्ञान में व्यंजित देखा जा 

सकता है। फ़ाउसातियत में इसकी तुलना में अमूत, असीय और काल की झनन्तता की 

भावना सर्जन की चेतना में गतिशील हुई है, जितक्ी प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति उसके स्थापत्प, 

संगीत और चित्रकला में देखी जा सकती है । 

सोरोकित ने विभिन्न संस्कृतियों के वेशिध्ट्य को प्रत्यक्षमूला, भावभूला, और ब्राइशमूला 
कह कर अभिष्ित किया है। प्रथम पाषाण युग प्रत्यक्षमूला संस्कृति का युग था, दूसरा 
भावमूला संस्कृति का । मिद्ली संस्कृति में इन चरणों का प्रत्यावत॑न हुआ है। चीन में बौद्धन्र्म 

श्ौर ताओ-धर्म भावमूला संस्कृति के पक्ष थे, पर कव्प्यूदियस के युग में अआदशपरक संस्कृति के 

प्रतीक व्यंजित हुए हैं। अगले युगों में पुन: इनका प्रवर्तत देखा जा सकता है। भारतीय संस्कृति की 

भुख्य रूप से श्रभिव्यक्ति भावमूला प्रतीकों में हुई है । यूनानी संस्कृति भावमूला, प्रत्यक्षमूला शोर 

आादशंमूला चरणों से गुजरती रही है । रोमीय संस्कृति पर प्रत्यक्षमूला यूनानी सांस्कृतिक अभि- 

व्यक्ति का प्रभाव रहा है। यूरोप की ईसाई संस्कृति भावमूला प्रतीकों में ही अधिक अभिव्यक्ति हुई 

है । बाइज्रे्तियम प्रभाव के साथ इस संस्कृति में प्रत्यक्ष प्रतीकों का समात्रेश हो गया । यूरोप 
में संस्कृति का यह संचरण तीन बार प्रत्यावतित हुआ है । इन विचारकों का भाव यह रहा है 

कि संस्कृति विशेष में अथवा संस्कृति के चरण विशेष में सर्जनशीलता तथा मूल्यचेवना का एक 

विशेष दृष्टिकोण रहता है, जो उसके श्नत्य सभी पक्षों की सर्जनात्मकता को प्रभावित करता 

है। पर इसका तात्यय यह नहीं है कि संस्कृतियाँ बहुपक्षीय और झनेक सस््व॒रों पर गतिशील 

नहीं होती है, उनमें जीवन के श्रन्य पक्षों के मुल्य परिलक्षित नहीं होते हैं । 
कुछ विचारक संस्कृतियों का सम्बन्ध समाज के विशिष्ट वर्गों से जीड़ते हैं। मास 

तथा ऐंगेल्स विकास की दृष्टि को एक स्वर पर स्वीकार करके भी संस्कृति को श्रन््यों के समान 
मूल्य श्रवधारणा नहीं मानते हैँ, क्योंकि उनके अनुसार चेतना और प्रत्यय भी वस्तुस्थितियों के 
सम्बन्ध में ही प्रहरा किये जा सकते हैं॥ सामाजिक सत्ता के भौतिक सम्बन्धों की एकता 
समाज का झ्राथिक ढाँचा निर्मित करती है, जिस सौलिक आधार पर समाज की चेतना को 
निरूपित करने वाले नियमों, व्यवस्थाओों तथा ग्रादर्शों का रूप विर्धारित होता है | इस समाज 
का वर्गों का विभाजन राजनीति, नैतिकता, धर्म, दशोन तथा कल्मा आदि संस्कृति की विभिन्न 
इृष्टियों तथा विचार-पद्धतियों को विकसित करता है । संस्कृति को प्रगति वर्ग विदोष पर 
ध्राकारित होती हैं, और उसको संचालित करने वाला बर्ग प्रायः शासक बर्गें रहा है। भावते 
की स्थापना में श्राशिक सत्य माता जा सकता है, पर मानवीय संस्कृति के सर्जनात्मक रूप 
को इसके द्वारा व्याध््यायित नहीं किया जा सकता । पनेक सांस्कृतिक आन्दोज्षन सामान्य 
चमता के द्वारा चलाए गये हैं श्नेक घामिक सामाबिक नैतिक मूल्यों का अ्रनुसन्घान स्थाधीन 
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चेताशों ने किया है। दर्शन, कला श्रौर साहित्य के क्षेत्रों के विकास में अनेक बार साधारण 

जनता, सामान्य व्यक्तियों का अधिक हाथ रहा है । 
इलियट ने दूसरे ढंग से संस्कृति को वर्ममूलक माना है। इलियट व्यक्ति संस्कृति को 

वर्ग संस्कृति पर और वर्ग संस्कृति को समाज की संस्कृति पर आधारित मानते है। परन्तु 
बगं संस्कृति श्रपती विशिष्टता में समाज की संस्कृति से अलग की जा सकती है, जबकि व्यक्ति 

पस्कृति को वर्ग संस्कृति से अलग नहीं माता जा सकता । वे संस्कृति के निर्माता तथा उसके 

सर्जत की उपलब्धियों के भोक्ता शिप्ट वर्ग की कत्पना करते हैं, जो उसे गतिशील रखने के 
लिए आवश्यक हैं। इस वर्ग में प्रन्य वर्ग के लोग भी आा सकते हैं और अम्ततः उसके गंग बस 
सकते है | पर इस शिष्ट वर्ग की स्थिति ग्रनिवार्य है, वयोकि शिण्ट और संस्कृत जीवन-व्यवहार 

के रूपों तथा प्रतिमानों को रक्षा इसी बर्य॑ के द्वारा संभव है। फिर इलियट इस' वर्ग का सम्बन्ध 

श्रतीत के महापुरुषों से श्रद्धा के स्तर का मानते हैं। मूल्य-वेप्टा को गठिशील' प्रभिजान' ब्ग॑ 
ही रख सकता है। स्पेनी लेखक आर्टीका गैसेट ने भी संस्कृति के विशिष्ट मान-दण्छी का 
निर्धारण शिप्ट वर्ग के हारा ही माना है । परन्तु वे यह भी मानते है कि अ्भिजात वर्ग अपने 

आलस्य तथा उत्माद में श्रपती सर्जन-क्षमता खो देता है । 
रण र् श्र 

अभी तक सांस्कृतिक दहृण्टि के विकास और संस्कृति के सर्जनशील तथा मुल्य-बोध 
परक चिन्तन का विवेचन किया गया है। पर्ु संस्कृति सर्जनात्मक गूल्य-प्रक्रिय। श्रथव! मूल्यों 

की सर्जत-प्रक्रिया के रूप में क्यों मानी जाय, इस प्रश्न पर विचार करता है। भनुष्य जीवन 
को भौतिक-सामाजिक सम्बन्धों के सरलतम' से लेकर जटलतम रूपों, बाह्य तथा आन्तरिक 

प्रतिक्रिया, सूक्ष तथा गहुत मानसिक स्थितियों और इन सबकी भाषिक प्रतीकों-प्रत्ययों मे 
प्रभिव्यक्ति के अर्थ में ग्रहण किया जा सकता है। परन्तु इस प्रकार के सम्बन्धों के कार्ये कारण 

ग्रथवा आपेक्षता में मनुष्य जीवन को पुरी तरह व्याख्यायित नहीं किया जा सकता है। सम्बन्ध 

की इन भूमिकाओं का बहु झतिक्रमण कर अन्य सुमिकाओं में संचरण करता हैं। जञान' की 

समाजशाज्ीय प्रथवा वैज्ञानिक व्याख्याश्रों से मनुष्य जीवन की पुरी अथंदता को समझता 
सम्भव नहीं है । मनुय्य अपने अस्तित्व के स्तर से जीवनोपयोगी कार्यो में अपनी टर्जा को खर्च 
करते के बाद बची हुई उर्ज़ा का सजग झूप में शारीरिक-मानसिक सुखावुभूति के लिए प्रयोग 
करने लगा था । यह अवश्य है कि इस श्रादिम अवस्था सें इस प्रकार की क्रियाश्रों को क्रीडा 

शोर उपयोगिता में स्पष्टत: विभाजित करना कठिन हैं। पर इतना साना जा सकता है कि 
इन क्रीड़ाओं में जिस प्रकार सर्जन की अन्तवृ त्ति क्रियाशील है, उसी प्रकार मूज्य-बोच का 

संस्कार भी' अन्त्निद्धित है । इसी स्तर पर मनुब्य अपती जीवन-स्थितियों को इस प्रकार नि्मित' 
करने की चेष्टा करता रहा है, जिससे वह अपनी मौलिक आवश्यकताओं को पूरा करने मे 

स्वतत्रता का अनुभव कर सके । आगे यह सुरक्षा का भाव भविध्योन्मुखी भी हुआ । क्रमश. 

इसी ग्राधार पर समाज-जव्यवस्था, न््याय-व्यवस्थ! तथा वर्ग-व्यवस्थाओं का विकास हुआ । 
इनके साथ स्वतंत्रता- न्ययय सत्य सहयोग- सेवा प्रादि के मूल्य रूप सामते आये । इस स्वर 
पर मूल्यों का यह रूप रहा है, क्योंकि इनकी क्रिया स्थितियों में उपयोग का 
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हृष्टिकोश निहित था । इसको संस्कृति का सम्यता पक्ष भी कहा जा सकता है। परुतु 

सास्कृतिक मूल्य को' इनसे बिल्कुल अलग नहीं किया जा सकता, क्योंकि उपयोगिता के साथ 

इसके अनुभव और इनकी परिकल्पना का एक दूसरा झ्ायात्र भी है। एक स्तर पर इन संस्थाग्रो 

और मूल्यों की बांछुतीयता इस बात पर तिभर करती है कि मनुष्य इनकी कामना किसी 

उद्दंश्य से करता है । परन्तु वह उनका अनुभव तथा कल्पना इस रूप में भी करता है कि वे 
स्वय में वांक्षनीय हैं। इस प्रकार सम्यता और संस्कृति एक दूसरे पर आ्ाश्चित हैं झ्ौर एक 
दूसरे को प्रभावित करती हैं | कला-कौशल, भौतिक उपकरण, व्यवस्थाएँ और संस्थाएँ मनुष्य 
को स्वतंत्र और सुरक्षित श्रनुभव करने में सहायक होते हैं, अत: मूल्य रूप में इनको माना जा 
सकता है । यह अलग बात हैं कि ये मूल्य साधन परक हैं, जबकि स्वतंत्रता और व्यवस्था की 

जावात्मक या सर्जनात्मक अनुभूति साध्यपरक मूल्य है | 

सराधारणत: मनुष्य का जीवन भौतिक तथा सामाजिक भूमिकाग्रों पर संचरण करता 
है, ऐसा मान कर उसके जीवन की उपयोगिता और अर्थवत्ता इन सन्दर्भों में विवेच्चित की 
जाती है। इत भूमिकाओं पर जैसा कहा गया है, मनुष्य सर्जनश्ील है. और उससे मूल्यों की 

उपलब्धि भी की है । ऐसा भी है कि वैज्ञानिक विकास में तथा मानव जीवन के विभिन्न पक्षों 

के चिन्तन में सर्जनात्मक मूल्यों की अभिव्यक्ति भी हुई है, जो झपने आप में बांछवीय' तथा 

मूल्यवान् है। अनुभूति और अभिव्यक्ति का यह स्वर मूल्य की सर्जन्शीलता का तीसरा झायाम 
साना जा सकता है। इन भूमिकाओ्रों से सम्बन्धित प्रेम, सेवा, सहानुभूति, न्याय आदि मूल्य 
ऐसे ही हैं। परन्तु इन मुमिकाओं का मनुष्य अतिक्रमण करता है। वह शहं से अस्तित्व के 

प्रदवन पर जाता है, यथार्थ से सत्य के प्रइत तक पहुँचता है। वह व्यह्टि और समष्ठि के 
चिन्तन से आत्मा और ब्रह्म की परिकल्पताएँ करता है । अनुभूति की इस भूमिका पर मनुष्य 
सौन्दर्य, सत्य, शिव, श्रानन्द जेसे सर्जनात्मक मूल्यों का साक्षात्कार करता है। मानवीय 

क्रियाओं में व्यक्त होते वाले सावथनसूलक मूल्यों की अपेक्षा ये मूल्य स्वत्त: मनुष्य की विशिष्ट 

अर्थात् बुद्ध सर्जनात्मक क्रियाएँ हैं। ये उपयोगिता विहीन होकर भी अप्र्थ॑-पूर्ण वास्तविक 

झनुभव रुप हैं। परन्तु जैसा उल्लेख किया गया है यह सर्जनात्मक मुल्य-प्रक्रिया साधनपरक 
उपयोगी पूल्य-चेष्टाग्रों के साथ चलती रहती है। स्थापत्य जैसी कलाओ्रों तक में सम्यता और 

संस्कृति की इन सुल्य-दृष्टियों का संयोजन देखा जा सकता है। यह अलग बात है स्थापत्य कल्ना 

वी उच्चतम अभिव्यक्ति आवास भवनों की अ्रपेक्षा देव मन्दिरों तथा स्मृति गृहों में अधिक होती 

है | डॉ० देवशज के अनुसार विश्व की मिरूपयोगी किन्तु अर्थ॑ंवत्रों छबियों से प्रत्यक्ष अथवा 
कल्पना के स्तर पर सम्बन्ध स्थापित करने वाली समस्त क्रिया को संस्कृति कहा जा सकता 
है। श्र यह सांस्कृतिक चेतना अपनी सर्जनशीलता में सावभौम और निर्वेषक्तिक रूप में 
अभिव्यंजित होती है । 

इस प्रकार संस्कृति के क्षेत्र में दो प्रकार के मूल्यों को चर्चा की गई है--साधनयरक 
और चरम मूल्य । कहा गया है कि चरम मूल्य निरपेक्ष होते हैं श्र्थात् वे स्वतः मूल्यवान हैं। 

भन्य यूल्यों को स्थिति इन मूल्यों को सापेक्षता में निरूपित की जाती हूँ परन्तु स्वत काम 

क्रियाओ्रों या व्यापारों के सवेत रूप को चरम मूल्य कहने से नही भ्राती है. और को 
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भी सचेत क्रिया मात्र वांछनीय हो जाने से सा्वधौम संवेदना को सार्थक नहीं बना सकती । 
यह क्रिया सर्जनात्मक होकर मूल्य-वोध के निर्वेयक्तिक और सार्वभौम उंवेदन को अशभिव्यक्त 
करती है और उसकी सार्थकता सर्जनशील होने में ही है। जहाँ तक ऐसी बस्तुओ, 
परिस्थितियों, चरित्रों तथा श्रवुभूतियों का सवाल है जो इस प्रकार की यूल्यव्रान सर्ज॑न-प्रक्रिया 
को सचेत गति और दिशा प्रदान करती हैं, वे कृति या रचना रूप में पुनसंजंन का आधार 
प्रस्तुत करने के कारण स्वतः मूल्य रूप भानी जाती हैं ! इसी प्रकार चरम की अवधारणा विषय 
और विषयि दोनों पर ग्राधारित है । सर्जेनशीलता में विषय का उत्तना ही महत्व है, जितना 

उस पर क्रियाशील विषयि का। वंयोंकि मनुज्य श्रपवे इस स्जनात्मक अस्नुभवों को प्रत्ययो, 
प्रतीकों, भ्रमूतनों, बिम्बों आदि में अभिव्यक्त करता है, अतः: उसके सांस्कृतिक संचरण मे' 

यथा के अनेक प्रतीकात्मक प्रतिरूप विविध क्षेत्रों--धर्मं, साधना, अध्यात्म, दर्शन, कला ब्रादि 
में व्यंजित होते रहते हैं। रचनाशीलता के कारण ही इसमें कल्पना का महत्त्व है, क्योकि 
कल्पता यथार्थ की नई सृष्टि करती है। इस प्रकार कल्पना के' सहारे मनुष्य का अ्रतुभव 
प्रतीकात्मक सजंन कर्म सें सम होता है और जिस सीमा तक यह सर्जन प्रक्रिया मूल्य-बोध की 
मिरतरता, निर्वेषक्तिकता तथा सा्वभौमिकता को बनाये रखने में सम होती है, उस सीमा 
तक बहू संस्कृति की सम्पत्नता और समृद्धि का परिचय देने में सफल होती है । 
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सोस्कृतिक प्रक्रिया को एक झोर शूल्यवान तथा श्र्थवाव माना गया है, दूसरी 

ग्रोर उसे निरूपयोगी और निरपेक्ष भी माना गया है। भूल्यवान होकर किसी क्रिया का 
निरूपयोगी होना अथवा प्र्थवान होकर क्रिया का निरपेक्ष होना विरोधाभास लगता है । पर 
ऊपर की चर्चा के प्रकाश में कहा जा सकता है कि सोस्कृतिक मुल्य मतुप्य के सामाजिक और 

भौतिक जीवन की शपेक्षा में उपयोगी नहीं है। उनकी अर्थवत्ता देश-काल में सीमित नहीं है | 

मनुष्य इन वृत्तों से निकल कर अपने अस्तित्व का विस्तार करता है, सृष्ठि के विस्तार का 

प्रतुभव करता चाहता है, भ्रदम्य' जिज्ञासा से विश्व की ओर उन्मुख होता है श्रोर अपने अनुभव 

को समृद्ध करना चाहता है। इसी चेष्टा में ऐसे मूल्यों का ग्न््वेषण करता है जो उसके झ्स्तित्व 

को विस्तार दें, अनुभवों को समृद्ध करें और यथार्थ के ज्ञाव को गहरा और सूक्ष्म बना सके । 
जीवन व्यापार के लिए. उपयोगी क्रियाओं के अतिरिक्त श्रव्य ऐसी मानवीय क्रियाएँ भी है 

जिनका उससे सीधा सम्बन्ध नहीं है और जो मूल्यों के सांस्कृतिक स्तर पर संचरण करती' 

है। ज्ञान-विज्ञान के विविध क्षेत्रों में मानवीय बोध सर्ज॑नात्मक है, क्योंकि यह प्रत्ययपरक ज्ञाने 

ग्रौर उसका प्रतीकात्मक अनुभव अपने आप में सार्थक तथा घुल्यवान है । इस स्तर पर यह 

प्रक्रिया संस्कृति रूप है। जहाँ यह ज्ञान-विज्ञान मानव जीवन के लिए उपयोगी होते हैं, उनका 
उपयोग स्वतंत्रता तथा सुरक्षा के लिए किया जाता है, वहाँ साधनपरक मूल्यों की स्थिति 
भौतिक जगत् में प्रतिफलित होती है । बथाथे को पूर्णंत! में जानने की बौद्धिक चेष्टा, उसके 

की बौद्धिक तथा प्रतीतियाँ और उसकी श्रनुमूतियों को 
सरवतः में मू यो को निरपेज्ञ मवेत्ता इधीलिए है कि यह सातसिक प्रक्रिया का समस्त स्तर 
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सजनातक है। सर्जन कर्म स्वतःचालित, निरपेक्ष और मूल्य-बोध का ऐसा स्तर है जो 

अपना लक्ष्य स्वयं है | 

ज्ञान-विज्ञान की अपेक्षा धर्म, दर्शन, साधना सम्बन्धी मानवीय क्रियाओं की उपयोगिता 
उसके जीवन व्यापारों के लिए और भी कम है। इस प्रकार ये क्रियाएँ अधिक मिरपेक्ष और 
निरुषयोगी मूल्य चेप्टाएँ अर्थात् सांस्कृतिक क्रियाएँ हैँ। इन क्रियाओं में व्यंजित यूल्य उसी 

सीमा तक पस््तित्व में रहते हैं, जहाँ तक दे सर्जवात्मक हैं। क्योंकि इनका जीवम उपयोगिता 
का पक्ष होता ही नही है, भतः इन मूल्यों का साधनपरक रूप कस्िपिस लहीं किया जा सकता | 

अपनी सर्जनशीलता से अलग ये मूल्य मात्र सिद्धान्त, परम्परा तथा रूड़ियाँ रह जाते हैं। परन्तु 

साहित्य और कला के क्षेत्र में मूल्यों की यह स्थिति किलित भिन्न है। अच्य क्षेत्रों में मूल्य 

भौर सर्जनशीलता में गहरा शोर आतन्तरिक सम्बन्ध स्थातित किला गया है, पर साहित्य-कला 
में मूल्य तथा सजंव अभिन्र हैं। वहाँ मृव्यों की स्थिति श्रलग ओर स्वतंत्र नहीं है, सर्जन की 

पूर्गात: श्रीर निरच्तरता के शअ्रतिरिक्त मूल्य का कोई रूप या स्थिति नहीं है | इस सर्जन में 
कल्पना के द्वारा नये अनुभव धतिरूपो के यथार्थ-जगत् कौरचता होती है । इस सर्जन का प्रभाव 
हमारे भूल्य बोध को अधिक व्यापक, गहरा तथा सूक्ष्म करता है, अतः हमारी समस्त सांस्कृतिक 
चेतना परिपकर तथा! संधपुद्द होतो है ! परन्तु साहित्यिक अभिव्यक्ति में मुल्यों की एक भिन्न 
स्थिति भी परिलक्षिन होतो है । सांस्कृतिक जीवन के विभिन्न क्षेत्रों के मूल्य साहित्य की 
सर्जनशीलता में अनु भव के अंग बत जाते हैं। और स्तर पर इन गूल्यों को उनकी शुद्ध 
सर्जनात्मक प्रक्रिया में देखा जा सकता है। 

भन्त में प्रश्न उठता है कि संस्कृति के सन्दर्भ में मूल्यों का प्रतिमान वया है ? अपनी 
तक प्रतिपादित किया गया है कि संस्कृति सर्जनात्मक मूल्य-चेतना है, यह चेतना भनुष्य के 
सम्पूर्य ज्ञान तथा अनुभव में यथार्थ श्ौर सम्भाव्य को सार्थक पर निरपेक्ष रूप में ग्रहण करती 
है। वस्तुत: इन मूल्यों के लिए मनुष्य कामना करता है, उनको उपलब्ध करने या उनके 
श्रतुभूत करने की सम्भावना में वह जीता है | थदि इन मूल्यों के मानदण्ड के बारे में विचार 
करना होगा वो देखना होगा कि मनुष्य की सांस्कृतिक चेष्टाओं को ये किस स्वर पर क्रियाशील 
करने में समर्थ होते हैं, इनके झनुभावन में वह किस सीमा तक समृद्ध होता है भौर उनकी 
उच्चतम सम्भावनाएँ क्या हैं । ये मूल्य मनुष्य को जितनी गरिमा, महातता, विराठता, आनन्द 
तथा सौन्दय प्रदान करे में सक्षम होते है, सांस्कृतिक दृष्टि से उनका उतना ही महत्त्व है। 
इस महँस्व पर ध्यान देने से स्पष्ट होता है कि सांस्कृतिक प्रक्रिया का आधार सर्जन-प्रक्रिया है, 
जो मूल्यों को रूपायित श्रौर भ्नुभृत एक साथ करती है। मूल्य को सर्जन से अ्र॒लग करके 
उसके सही महत्त्व को भ्राका नहीं जा सकता, भ्र्थात् स्जेनशीलता के साथ ही मूल्य महत्ता को 
प्रतिपादित किया जा सकता है। मुल्य की अर्थ॑वत्ता के साथ निरपेक्षता का निर्धारण सर्जन से ही 
होता है, क्योंकि इस अथव्ता का अभिप्राय यही है कि सर्जन रूप में ही साथंक होना, परिणाम 
या प्रतिफलतन की श्रपेक्षा को न होना अत संस्कृति की चेष्टा के प्रतिमानों का निरांय 
अर्थ्नन की प्रपेक्षाप्तों के आधार पर किया जा सकता है 
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संस्कृति में सर्जन के रूप में यथार्थ को अनन्त सम्भावनाओं की खोज मिहित है । जिस 

प्रकार रचताकर यथार्थ की प्रन्तेंद्ष्टि से इन सम्भावताओं की सृष्टि करने में समर्थ होता है, 
यह दृष्टि सांस्कृतिक मूल्य-सर्जन को प्रामाखिकता तथा प्रौढ़ता प्रदान करती है | सर्जन कल्पना 
सास्क्ृतिक चेष्टा को यथार्थ के आधार पर रचनाशील करती है, अंत: मूल्यों की समस्त 

उद्धावत्ता यथार्थ की इस कल्पना से सम्भव हुई है । यह अ्रवस्य है, सर्जन के स्तर पर यह प्रतुभव 
निर्वेकक्तिक है | श्रपती तिर्वेयक्तिकता में सानवीय अनुभवों का यह आयाम देश-काल, जाति- 

राष्ट्र, मानवता की सीमाओं की बृहत्तर सीमाओं का स्परश करते हुए उनका अ्रतिक्रमण करता 

है। सांस्क्ृतिक मूल्य-बोध इस प्रकार उच्चतर-उच्चतम भूमियों पर होता हुआ सार्वभौम माता 

जाता है। सामाजिक मूल्यों से लेकर आध्यात्मिक मूल्यों तक सर्जन की इन उच्चतर होती हुई 

मुल्य-भूमिकाशं को संस्कृति के संचरण में देखा जा सकता है। संस्कृति की स्जन-क्षमता और, 
उसके मूल्य-बोध के विकास में परम्परा अथवा इतिहास-हृष्टि का महत्त्वपूर्ण योग रहता है । 
परम्परा हमको ऐसे भूल्यों से अवगत करती है जो संस्कृति की गति प्रदान करने अर्थात् 

सर्जनशील करने में सहयोगी होते हैं । परन्तु जहाँ परम्परा केवल पूर्बर्ती मुल्य-रूढ़ियों को 

स्वीकार करती है, ऐसे मूल्यों पर बल देती है जिनकी सर्जन-क्षमता अर्थात् अ्रतुभव रूप में 

व्यजित होने की सम्भावना समाप्त हो चुकी हो और ऐसे आदर्शों के अनुकरण में संलग्न है 
जिनकी प्रेरणा देने की शक्ति चुंक गई है, वह संस्कृति की बाधा बन जाती है और नई सर्जव- 
शीलता के लिए उससे विद्रोह करना आवश्यक हो जाता है । 

यूरोप में सर्जनात्मक प्रतिभा के दो रूप प्राय: स्वीकार! किये गये हैं। व्यवस्था, नियम 

सत्तुलन पर आधारित क्लासकी ( संस्कारी ) प्रतिभा | इस प्रतिभा की सर्जनशीलता में 
बौद्धिक गरिमा, कल्पता की महातता, नियमों की सावभौमिकता, अनुभवों की विराठता, 

सत्य की परात्यरता, चिन्तन का प्रद् त, सौन्दर्य का शिवत्व श्रभिव्यंजित होते हैं ॥ इस 
प्रतिभा की साहित्यिक अभिव्यक्ति का हप महाकाव्य और महत् नाटक है जिसमें उपयुक्त 

मूल्य-दृष्टियों का संरचनात्मक रूप परिलक्षित होता है। इसके विपरीत सर्जनात्मक प्रतिभा 

का दूसरा रूप “रोमैण्टिक' (स्वच्छन्द) है, जिसमें भावात्मक उल्लास, आवेग, उत्साह, प्रेम 

की कोमलता, तरलता, मामिकता, कल्पता की स्वच्छन्दता, वायवीयता, रंगीनी, आत्म 

तत्व की वैयक्तिकता, आत्मीयता, सहानुभूति, परम्परा से विद्रोह और तवीनता का आग्रह 

पाया जाता है| इस प्रतिभा की साहित्यिक श्रभिव्यक्ति प्रगीतात्मक और स्वच्छुन्द रूप होती 

है। अन्य स्तरों पर यह प्रदृत्ति राजनीतिक सामाजिक स्वतंत्रता, प्रजातंच्र, व्यक्तिस्वाधीनता, 

बन्धुत्व, बराबरी आदि में परिलक्षित होती है, और भाववादी दर्शनों, रहस्यवादी अध्यात्म 

तथा प्रकृतिवादी धरम की ग्रेरणा-स्रोत बनती है। सब मिला कर किसी न॑ किसी प्रकार के 

मानवतावाद को इससे समर्थन मिलता है | पर यह नहीं समकना चाहिए कि प्रतिभा के ये 
दोनों रूप नितान्त भिन्न यूगों में क्रियाशील होते हैं; एक में दूसरे का आविर्भाव होता है, 
एक से दूसरा सम्बद्ध होता है और दोनों की श्रान्चरिक प्रतिक्रियाएँ भी देखी जा सकती है । 

सास्कृतिक मूल्यों का एक प्रतिमान स्व्रत प्रतिमाशालों व्यक्तित्व द्वोता हैं यें व्यक्ति 

प्रतिभाएँ ग्रपनो कमता से सस्कृति के किसी न किसो पक्ष को आकस्मिक रूप से 
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और महत्वपूर्ण ढंग से विकसित, सम्पन्न और समृद्ध बनाती हैं । व्यक्ति प्रतिभाओं को मान 

त्रेने पर भी यह नहीं स्वीकार किया जा सकता कि उनकी सांस्कृतिक चेष्टा परम्परा तथा 

परिवेश से नितान्त स्वतंत्र रूप में क्रियाशील होती हैं। प्रतिसाएँ अपने युग के परिवेश में ही 

पने को रूपायित करती हैं, अपनी वैयक्तिक विश्विप्टता को सचेष्ट करती हैं और फिर 
ग्रमिव्यक्ति करने में सफल होती हैं । इस सापेक्षता के बिना प्रतिभाएँ स्वतः ने व्यक्तित्व 

प्रहण कर सकती हैं और ते अभिव्यक्ति में रूप-प्रहश कर सकती हैं। परन्तु यह भी है कि 

मे प्रतिभाएँ युग को भी प्रभावित करती हैं, युग को चेतना को यूल्य की सर्जनात्मक श्रनुभूति 
के रूप में अभिव्यक्ति प्रदान करती हैं और अपने युग की समस्त अनुभूतियों, अनुभवों, 
चेष्टाओं को अधिक सबन, संदिलब्द और ग्रार्थक प्रतिरूपों ( ?७000४8 ) में व्यंजित करने 

में प्फल होती हैं। वस्तुत: प्रतिभा का प्रतिमात भी सर्जन-क्षमता ही है, क्योंकि इस प्रकार 
वह अपनी रचना में गहरी विश्लेषण की हब्टि, समत्वय तथा संघटन की आस्तरिक क्षमता 
झ्ौर नये संर्चनात्मक प्रतिरूपों के निर्माण क्री दक्षता प्रकट करती है। यहाँ संकेत रूप में 

यह कह देता आवश्यक है कि भारतीय संस्कृति प्रक्रिया में भूल रूप से “बलासकी” ( संस्कृत ) 
प्रतिभा सर्जनशील रही है, यह अवध्य है कि उसमें समय-समय पर रोमैण्टिक प्रतिभा का 
सुर्दर सामंजस्य देखा गया है । इसी प्रकार व्यक्ति-प्रतिभाएँ सावभौमिकता के प्रादर्श के 
कारण सदा अपने को निर्वेषक्तिक मान कर चली हैं, न केवल सर्जन भौर क्ृतित्व के स्तर 
प्र, वरन् उन्होंने लौकिक जीवन में भी अपने अरहं का निषेध किया है | 

हम ८ पु ५ 

सांस्कृतिक प्रक्रिया को सर्जेनशील तथा मुल्यवान् माना गया है। और प्रतिपादित 
किया गया है कि सांस्कृतिक दृष्टि का पूर्ण विकास मूल्य-बोध की उच्चतम सज॑नात्मक 

भूमिकाओं की खोज के साथ सम्भव हुआ है। जिनको श्राज मानव-जीवन की पूणाता के 
विविध पक्षों में लक्षित किय्रा जा सकता है। ऊँची भूमिकाओं पर मनुष्य के सामान्य यथार्थ 

जीवन से मूल्य-दृष्टि निरपेक्ष तथा तट्स्थ रह सकती है, पर सर्जनशील मूल्यों का बहुत बड़ा 
क्षेत्र मनुष्य का यह जीवन है। वरनु महान् सर्जनशील तथा मूल्यवान् व्यक्ति भ्रपनीा उच्चतम 

भूमिकाओं पर जीवन के सामाजिक तथा नैतिक मूल्यों से श्रलग नहीं देखे गये हैं। समाज की 

विभिन्न व्यवस्थाग्रों से लेकर राज्य की परिकल्पना तक में सहयोग, संघटन तथा अनुशासन की 
ग्रपेक्षा है। इनको मूल्य-बोध के रूप में तभी तक ग्रहण किया जा सकता है, जब तक व्यक्ति 

संस्था के इन विभिन्न रूपों के साथ सम्बन्ध तथा लगाव का अनुभव करता है, और तभी तक 
इनसे प्राप्त स्वतंत्रता, सुरक्षा, संरक्षण आदि उसके व्यक्तित्व की स्वाधीनता तथा उन्नति के 
लिए महँत्व रखते हैं। व्यवस्थाओों के यांत्रिक होने के साथ व्यक्ति का यह आात्मीय लगाव 
टूटता जाता हैं, और इनसे प्राप्त स्वतंत्रता तथा संरक्षण एक दूसरे स्तर पर पराधीनता तथा 
विवशता बन जाते हैं। 

यह अवर्य है कि उपयुक्त सहयोग में किसी भाव तत्त्व की सदा अपेक्षा नहीं है। 
व्यवस्वाएँ इस प्रकार नियोजित हो जाती है कि सहयोग तथा सेवा का काम बिना प्रापसी 

सम्बन्ध सम्पर्क के चलता रहता है एक सीमा तक और एक स्तर पर यह निरपेः 
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सहयोग तथा सेवा सामाजिक जीवन तथा आत्मिक जीवन के विकास तथा समृद्धि के अनुकूल 

घतंत्रता तथा सुरक्षा का वातावरण बनाने में सहायक होते हैं। इस वातावरण में व्यक्ति मैत्री, 

प्रेम, सेवा, सदाशयता भादि सामाजिक मूल्यों का अनुभव करता है, उसको श्रेयस्कर वैतिक 

मूल्यों को विकसित करने का मौक़ा मिलता है, उसका रचनात्मक पश्रत्ययों का बौद्धिक जीवन 
सम्भव हो सकता है तथा वह आध्यात्मिक जीवन की पूर्ण चेतना की रहस्म प्रतीतियों की 

भूमिकाओं पर संक्रमण करता चल सकता है। परन्तु व्यवस्था ग्रौर शसत-तंत्र की प्रकृति मे 

ऐसी यांत्िकता निहित है कि किसी न किसी रूप में एक सीमा के श्रागे वह व्यक्ति को बाधित 
करने लगती हैं। वह उस यांत्रिकता से संचालित होकर पराधीन और विवश हो जाता है। 

उसकी पूल्य-बोध की सजनात्मक क्षमता नष्ट हो जाती है। प्लेटो जेसे विचारक ने दार्शनिको 

तथा आदर्श व्यक्तियों के द्वारा राज्य-शक्ति के संचालित किये जाने पर इसलिए बल दिया था । 

अराजकर्ताबादी इसीलिए राज्य के विरुद्ध हैं| साम्यवादी भी समाजवाद को सार्वभौम स्थापना 

के बाद राज्य व्यवस्था को प्रभावश्यक मानते हैं । गांधी को सर्वोदयी विचार-बारा के ग्रनुतार 

शासन तंत्र को इस सीमा तक विकेन्द्रित हो जाना चाहिए कि उसे मानवीय संस्था के रूप में 

अनुभव किया जा सके । | 
सनुष्य की सामाजिक प्रवृत्ति उसे असेक संस्थाएँ बनाने के, लिए प्रेरित करती है। 

संस्थाओं के माध्यम से वह व्यक्तिगत और समष्टिगत श्रेय और भलाई की ओर उन्मुख होता 

है । इनके माध्यम से व्यक्टि को समष्टिगत विकास करने का अवसर मिलता है और वह 

भ्रात्मिक उन्नति करने में सम होता है। इनमें राज्य ऐसी संस्था है जो प्रत्य समस्त संस्थाओं 

को शासित तथा नियोजित करती है, अतः उसके सामने सब के श्रेय तया विकास का लक्ष्य 

होता है । परन्तु राज्य संस्था का शासन सरकार के द्वारा चलता है, जो विभिन्र व्यक्तियों, 

समूहों, वर्गों तथा समुदायों के शक्ति-सच्तुलन मे सर्वाधिक झक्तिमान हो जाती है। यह भक्ति 

व्यक्तियों तथा वर्गों में केन्द्रित होकर श्रधिनायकवाद तथा वर्ग प्रशुत्त का कारण बन जाती 
है। इस राज्य शक्ति के समर्थन से समाज में अस्नन्तुलन भ्रा जाता है, निजी सम्पत्ति का वैषम्य 

बढ़ जाता है, शासक तथा शासित वर्म बत जाते है। इस प्रकार श्रेय की दृष्ठि से कायम 

संस्था राज्य मनुष्य की सहज सहयोग-मूलक प्रवृत्तियों का विरोधी होकर सब प्रकार वैदिक 

बुराइयों की जड़ हो जाता है । उसकी इस प्रवृत्ति के कारण कुछ विचारक राज्य का. विरोध 

करते हैं । परन्तु आदर्श कल्पनाओं को छोड़ कर अभी तक राज्य के बिना काम नहीं चल 

सका है। कानून तथा व्यवस्था द्वारा राज्य नागरिकों को सुरक्षा का आश्वासन देता है। 

जिम्तमें वे दूसरों की स्वरतत्रता और शान्ति को बिना बाथा पहुँचाए भ्रपनी उच्नति कर सके। 

यूदि कभी राज्य की शक्ति किसी व्यक्ति अथवा वर्ग में अधिक केन्द्रित हु! जाती हैं और 

वह सामान्य जनता के आदबासन को पूरा नहीं करती तो उसके बदलते की- प्रतिक्रिया 

उसी तंत्र की प्रकृति से शुरू होती है। फिर राज्य के ऐसे सिद्धान्त सामने आते है 

जो इस संस्था का सही परिचालन कर सके | रामराज्य, लोक-तंत, समाजवाद तथा साम्यवाद 

आदि ऐसे ही प्ादश् हैं । ये राज्य-पद्धतियाँ वस्तुतः मूल्य-दृष्टियाँ हैं जो अपने नेतिक आकर 

से जनता को उन्मुस्त कर परिवतन लाने में सहायक हुई है. चाहें सम्भव ने हुआ हो, सर 
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जज्य की आदर्श मूल्य-दृष्टियों में यह संदा निहित रहा है कि उन्तका लक्ष्य सामान्य जनता के 

जीवन का उन्नयन है । यह उन्नति भौतिक सुख-सुविधाओं तक सीमित न होकर नैतिक जीवन 

को समृद्ध करने, बौंड्धिफ और संवेदना के जीवन को सुन्दर बनाने की दिश्षा में भी 

प्रेरित है । 

भ्रभी तक समाज शौर राज्य के झ्रादश स्वरूप की जो कल्पनाएँ सामने पायी है, 

उनमे बाहरी व्यवस्था का ऐसा रूप प्रतिपादित किया गया है जिसमे व्यक्ति प्रगति के पथ पर 

अग्रसर हो सके । जनतंत्र हो या समाजवाद, प्लेंटो के झ्ादर्श राज्य की कल्पना हो अथवा 
गांधी के राम-राज्य की कल्पना, इनमें बाह्य परिस्थितियों को इस प्रकार नियोजित किया जा 
सकता है जो मनुष्य को बाह्य हो नहीं प्रान्तरिक प्रगति के लिए भी अपेक्षित हैं। परन्तु राजनीति 

की भूल्य-ह॒ष्टि जीवन के अन्य क्षेत्रों में साधव रूप तो हो सकती है, पर उनके मूल्यों का 

स्थातापन्न नहीं हो सकती है। सामाजिक जीवन के मैत्री, प्रेम, सहानुभूति, त्याग, सेवा जैसे 

भावों का सर्जनात्मक अनुभव राज्य की आ्रादर्श व्यवस्थाओं में अधिक सम्भव हो सकता है, पर 

वे इन अ्रतुभवों को सम्भव नहीं बना सकतीं । इसके विपरीत सामाजिक जीवन का यह सर्जवास्मक 
स्तर शज्य व्यवस्था को प्रभावित कर सकता है। इतना ही नहीं है कि राज्य व्यवस्थाएँ गक्ति- 

केन्द्रित हो जाती हैं, श्रौर अत्यधिक अनुशासित किसी भी व्यवस्था के समान यांत्रिक 

होकर मानवीय स्पर्श से हीन हो जाती हैं । वरन् यह भी है कि राजनीति हमारे जीवन में दर्शत 

का स्थान से लेती है, जबकि हम जीवन के सभी पक्षों में राजनीति से प्रेरणा लेने लगते है। 
परिणाम होता है कि हमारे सामने सब से बड़ा आदर्श वागरिक जीवन का होता है, हम एक 
निश्चित तथा सीमित समाज, देश, जाति तथा राष्ट्र के सदस्य के रूप में अपने दायित्व का 

प्रनुभव करते हैं| यहाँ तक कठिनाई नहीं है, यदि हम आगे बढ़ कर' श्रयने दायित्य की सीमा 
का विस्तार करें। परन्तु प्रायः हम अपने भ्धिक विस्तृत तथा ऊँचे श्रर्जनात्मक क्षेत्रों से 

विम्नुख्त रह जाते हैं । नेतिक, घामिक, दार्शनिक, आध्यात्मिक तथा कलात्मक क्षेत्रों में मूल्यों 

की अनन्त सम्भावनाओं से हम वंचित रह जाते हैं ग्रथवा इन क्षेत्रों में अपने अनुभवों को 

सीमित ढंग से उपाजित कर पाते हैं । यदि मूल्यों के इस सांस्कृतिक क्रम को समाज तथा 

राजनीति के सन्दर्भ में सही ढंग से समझा तथा नियोजित किया जा सके तो ग्राज के 

सकटप्रस्त राजनीतिक वातावरण में भी मनुष्य को दिशा मिलने की सम्भावना है । 
हा भ्् - रस 

मनुष्य का सामाजिक जीवन व्यवस्थापरक है, और उसके इस पक्ष के साधनपरक मूल्यी 
का संकेत किया गया है। परन्तु उसका दूसरा पक्ष नैतिक मूल्यों का अतुभावन सामाजिक स्तर 
पर ही सम्भव है। मनुष्य अपनी बौद्धिक तथा संवेदतात्मक क्षमताओ्रों से अपने जीवन को 
भ्रधिक समृद्ध, सम्पक्ष तथा सफल बनने का प्रयत्त करता है। वह अपनी इच्छाश्रों, प्राकांक्षाश्रो, 

संकल्पों को दिशा देता है, श्राशा करता है, स्पम्न देखता है और उच्च से उच्चतर लक्ष्यों को 

झोर बढ़ने का प्रवस्त करता रहता है। भौर इस दिशा की शोर उसकी उन्मुखता नैतिक मूल्यों 
के अनुसन्धान का कारस है, क्योंकि इस प्रकार सब मिला कर मनुष्य जीने की कल्प का ही 

प्राक्ष्कार करता है। वैज्ञानिक प्रगति तथा और झनुमवदादी चिन्तकों कौ 
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विचार-सरखि से नेतिक मूल्यों के क्षेत्र में कठिवाई उत्पन हो गई है। नैतिक मूल्यों को सापेक्ष 
मात लेगे के कारण नैतिक जीवन की प्म्भावना तथा उपलब्धि को श्रनिश्चय की दृष्टि 
से देखा जाने लगा है। परम्तु यदि ध्यान दिया जाय तो मावत् जीवन की समस्त अर्थवत्ता 

अपनी अपेक्षाओं में निरपेक्ष होने की प्रक्रिया है । जब हम इस दृष्टि से मनुष्य के आचरण 
आर व्यवहार पर विचार करते है तो उन्हें भौतिक प्रस्तित्व और परिस्थितियों के रूप में 

मान कर नहीं चला जा सकता । क्योंकि उनके साथ मूल्य रूप अर्थ व्यंज्षित होता है। 
वस्तुओं, क्रियाशों तथा चरित्रों में निहित मूल्यों की यह अर्थवत्ता दूसरों की अपेक्षा में ही 

भ्रहण की जाती है | वीरता, उदारता, त्याग आदि कर्म रूप में तभी मूल्य माने जाँयगे, जब 

इनका श्रे यस्कर उपयोग हो । यह आवश्यक है कि सर्जनात्मक मूल्य रूप में इनका अनुभावन 

व्यक्तिगत सन्दर्भ की भ्रपेक्षा व्यापक सन्दर्ों में व्यंजित होगा । इतना ही नहीं श्रेयस का 
अनुभव एक ऐसे व्यक्ति की अपेक्षा रखता है जो संवेदनशील श्र संस्कारी हो । 

यहाँ एक अन्तर ध्यान में रखना है। नैतिक जीवन से सम्बन्धित मूल्यों के दो स्तर 
है। नैतिक कर्म अपने श्राप में सूल्य है, क्योंकि जीवत को उपयोगी और सार्थक बनाता है | 
यहाँ मूल्य का साधन रूप है। पर इन कर्मों के नैतिक पक्ष की मृल्य रूप में श्रर्थात् सज॑नात्मक 

अनुभूति के रूप में उपलब्धि नैतिकता का भिन्न स्तर है, यहाँ श्रेयस् स्वत: जीवन के लिए 

वाछुनीय हो जाता है । भ्रौचित्य की दृष्टि से नेतिक कर्म की स्थिति केवल साधनपरक मूल्य तक 

सीमित है। एल टो का प्रत्युपकार, कान््ट का निरपेक्ष सामाजिक व्यवहार हेनरी सिजविक का 
ग्रात्महित और पर-हित का सामंजस्य ऐसे नैतिक मूल्य व्यवहार की औचित्यपरक व्याख्या करते 

है। परन्तु आत्म-त्याग, परहित चिन्तन, सेवाभाव श्रादि ऐसे श्रेय है जिनमें व्यक्ति स्वत, 
अपना विस्तार करता है और इस प्रकार मूल्य स्तर पर इसका अनुभव कर अपने को पूर्णां तथा 

समृद्ध बनाने का प्रयत्न करता है। नैतिक जीवन में किन मूल्यों को चरम सुल्य अथवा 
उच्चतम अं थस् के रूप में माना जाय, इस सम्बन्ध में वहुत विचार किया गया है । पुमः यहा 

यहू मासदण्ड लगाया जा सकता है कि जो मूल्य हमारी सर्जनात्मक अ्रभ्िव्यक्ति को अधिक उच्च 

भूमियों पर प्रतिप्ठित करने में जिवमा सफल होगा, वहू उतना ही श्रेयस् माना जाना 

चाहिए। क्योंकि इस प्रकार व्यक्ति अपने आप को अ्रधिक विस्तार देने में सफल हो जावेगा | 

किसी ने किसी रूप में मावव-विवेक, स्थिति-अ्रज्ञत, मनस्विता, आत्म-संवर्भ, संसार-विमुखता 
तथा बोधिसत्त्व ऐसे मूल्य हैं जो मनुष्य के नैतिक जीवन को ऊँचा तथा सम्पन्न बनाते है। 
मनुष्य इन गुणों से कर्तव्य पालत भी करता है और साधु या सन्त जीवन भी बिताता है। 

कर्तव्य के औचित्य के बारे में नैतिक नियमों को भी बताया जा सकता है। परन्तु सत्त जीवन 

की सम्भावनाओं के बारे में कोई निर्देश नहीं किया जा सकता । नियमों के निर्देश के आधार 
पर सर्जत कर्म कभी सम्भव नहीं होता । सजनात्मक मूल्य-बोच के रूप में साथुता स्वत्त. 
लक्ष्य है । 

पूर्ण नैतिक जीवन स्ाथु या सस्ते जीवत की उपलब्धि माना जायगा। क्योकि 
सामाजिक उपयोगिता भौर कतंव्य की सीमा होती है इनके बारे में ओचित्य का दृष्टिकोण 

भिन्न हो सकता है इसोआलिए इससे सम्बन्धित नियमों की सीमा होती है अ्रत इस प्रकार 
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के नैतिक मूल्यों की अपेक्षाएँ अधिक निश्चित होती हैं, श्र निरपेक्ष स्जैनशील होने की 

इनकी सम्भावना भी सीमित हो जाती है । परिवार, समाज, जाति, देश, राष्ट्र को हृष्टि 

मे रख कर जो नैतिक कर्म किए जाते हैं, उन्त में सीमा विस्तार के साथ निरपेक्ष और पर्जन- 

शील मूल्य-बोध की सम्भावना बढ़ती जाती है, क्योंकि इस' प्रकार व्यक्तित्व कतंव्य तथा नियम 
की भूमिकाओं से सर्जूतात्मक भूमिका की ओर उन्मुख होता है। मानवता और विश्व की 

भूमिकाओं तक पहुँचते-पहुँचते निरपेक्षता की वहु स्थिति स्वत: आ जादी है जिसे औचित्य 
तथा नियमों की सीमाएँ छू नहीं पाती । यहाँ आ्रात्म-संगम, श्रात्म-निषेध, श्रात्म-त्याग और 

श्रात्म-बलिदान (ऋसारोहण) के महत््व को साधु-जीवन के सन्दर्भ में समा जा सकता है। 
बृहत्तर, उच्चतर श्र समुद्धतर जीवन की कामना से निचले घ्तरों को त्यागना इस सज॑नगील 
मूल्य' प्रक्रिया का ही एक चरण है।और इस प्रक्रिया में व्यक्ति का विवेक, उसकी 

मनस्विता, स्थिति-प्रशता और उसका बोधि-सत्त्व सर्जवशीलता को अधिक संवेदनीय और 
उपाज॑तीय बनाने में सहयोगी होते हैं । 

परन्तु यह भी स्पष्ट है कि नेतिक जीवन का कोई न कोई सन्दर्भ बना रहता है। 
नैतिक मूल्य अपने झ्रधिक से अधिक सर्जनात्मक रूप में व्यक्ति के माध्यम' से समध्टि को सुख, 
शान्ति और आत्तरिक समृद्धि की ओर उन्मुख करते हैं। इसके लिए त्याग और आत्म- 

नियत्रण श्रादि का मार्ग स्वीकार किया जाता है, जो इस स्तर पर अनुभव को सघन कर 
समृद्ध बनाने में सहायक होता है। परन्तु इस जीवन में बौद्धिक तथा संवेदनात्मक सर्जनशीलता 
की निरपेक्षता तथा तटस्थता सम्भव नहीं है । कलात्मक सौन्दर्य तथा बौद्धिक प्रत्ययों की 

सृष्टि में पर्जन निर्वेयक्तिक रूप से मूल्यवान् होता है । इस प्रकार यह माना जा सकता है कि 

सस्कृति की घुद्ध या उच्च सर्जन प्रक्रिया में नेतिकता की भृमिश्रों का अतिक्रमण होता है। 
परन्तु यह भ्रतिक्रमण नैतिक मूल्यों की औचित्यपरक भूमिका का सावा जा सकता है। जिस 
स्तर पर मूल्य सर्जनशीलता से अभिन्न हो जाते हैं, नेतिक भूमिका का श्रन्य उच्च प्मिकाग्रो 

में संक्रमण हो जाता है । नैतिक मूल्यों का सर्जनात्मक अनुभव कलात्मक अनुभव की सर्जन- 
शीलता से अ्रभिन् हो जाता है। उच्चतम नैतिक जोवन कला, श्राध्यात्म, दर्शन के सर्जनात्मक 
मूल्यों को उपलब्ध करने की क्षमता प्रदान करता है | गहरी' संवेदनशीलता के श्रभाव में इन 
उच्च मूल्यों का अनुभावन सम्भव नहीं है। और इन उच्च मूल्यों की सर्जनात्मक उपलब्धि 
से अच्ततः मनुष्य को संवेदनाएँ ऐसी विकसित होती हैं कि वह उच्च नैतिक जीवन को 
श्राकांक्षी बत जाता है । 

9८ भ< ञट् 
भारतीय शब्द दर्शन! धर्म के समान व्यापक और आन्तरिक अर्थ को व्यंजित करता' 

है। प्राचीन तत्त्वाद भौर आधुनिक ताकिक प्रत्यक्षवाद तथा अनुभववाद इसकी पूरी व्याख्या 
करने में समान रूप से असमर्थ हैं। प्राचीन तत्त्ववाद भी तक॑ पद्धतियों का सहारा लेता आया 
है, और जीव, जीवन, जगतू, ईइवर जेसे प्रधनों के उत्तर की खोज में संलग्न रहा है। श्राज 
के तकंवाद मुख्यत' ज्ञान की माषागत प्रकृति के विवेचन विक्लेबण में लगे हुए हैं. नो भी हो 

हो या आज के तक झौर भाषा पर प्राथित ज्ञान की प्रकृति पर घिचार करने वाले 
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सिद्धान्त हों, मूलत: मनुष्य के ज्ञान और अनुभवों की श्रान्तरिक संगति को ऐसे प्रत्ययों, 
बिह्नों, प्रतीकों के माध्यम से व्यंजित करते हैं जो यथार्थ के नाना पक्षों को एस संघटित 
ज्ञान-उप में प्रस्तुत करने की चेष्टा करते है। ज्ञान की सर्जनात्मक प्रक्रिया के क्षेत्र में 
विज्ञान और तत्ववाद में मौलिक अन्तर नही है। विज्ञान विभिन्न क्षेत्रों की भौतिक क्रियाओं, 
व्यवहारों तथा श्रनुभवों का एकत्र तथा संयोजित ज्ञान है और तत्ववाद इस प्रकार के समस्त 
ज्ञान के संयोजन का प्रयत्त करता है। जहाँ इत क्षेत्रों का प्रत्यवीकरण, प्रतीकीकरण तथा 
उनकी भाषिक संरचना भानवीय अनुभव क्षेत्र को जीवन के स्तर पर प्रभावित करती है, 
विस्तार देती है अथवा समृद्ध करती है, यह ज्ञान-विज्ञान सर्जनात्मक है और दर्शन की 

परिभाषा के अन्तर्गत आराता है। यों कहा जा सकता है. कि जिस प्रकार धर्म की सांस्कृतिक 

प्रक्रिया श्राध्यात्मिक अनुभव का जीवन है, उसी प्रकार ज्ञान-विज्ञान की सांस्कृतिक सर्जनशीलता 
दाद्निक साक्षात्कार का क्षेत्र है । 

परन्तु दर्शन ज्ञान-विज्ञान के चिन्तन का अनुचित्तन मात्र नहीं है, बरन् नैतिक, 
धामिक, भ्राध्यात्मिक तथा कलात्मक मूल्यों के भ्रनुभव १९ विचार करना भी है। एक प्रकार 
से दाशंनिक प्रक्रिया में समस्त सांस्कृतिक मूल्य-चेप्टा को समाहित किया जा सकता है। 
जैसा कहा गया है मूल्यों की स्थिति सर्जनशी लता के समय व्यंजित होती है, अर्थात् मूल्यों का 
स्तर अनुभवपरक है। परन्तु इन अनुभवों को प्रत्यय, संकेत, मिथक, ज्रतीक और अन््तत: 

बिस््ब रूपों में ग्रहरा किया जाता है| इस प्रकार इन सर्जनात्मक अचुभवों का वार्गनिक चिन्तन 
में पुन ल्यांकन होता है। इस प्रक्रिया में निहित विश्लेपण-विवेचन-व्याखज्यान दाशैनिक 

चिन्तन में इन मूल्यों की भिन्न स्तर पर मूल्योपलब्धि कराने में सहायक होते हैं। कोई भी 

सर्जनात्मक प्रतुभूति सांकेतिक, मिथिक, प्रतीकर्नीधायनी या बिम्ब-विधायनी होती है। ऐसा 

नही है कि बिता भाषिक संरचना के अंग' बने इनमें कोई भी संवेदनशील रचना का रूप 

ग्रहणा कर सके | रचना में ये आन्तरिक अनुभव-जगत् के नाता रूपों पक्षों और भूमिओो को 
उद्घाटित, विवृत तथा व्यंजित करने में सफल होते हैं | इसी प्रकार दाहशंनिक प्रक्रिया इन 
तमाम अवनुभव-स्षेत्रों, मूल्य चेष्टाओं, सज॑नत प्रक्रियों को प्रत्ययों तथा प्रतीकों में रूपायित करती 
है । इसके माध्यम से जहाँ तक ताकिक ऊहापोह प्रकट किया जाता है, उक्तिप्लों तथा कथनों 

का खण्डन-मण्डन किया जाता है, यह दर्शन का तत्ववादी सिद्धान्त पक्ष है। इसमें सर्जन 
चेष्ठा के अभाव में मुल्य-बोध का स्तर भी व्यक्त नहीं होता । अधिक से अधिक इसमें बौद्धिक 
कौशल प्रकठ होता है जो सम्य जीवन का बौद्धिक क्षमता सम्बन्धी एक लक्षण है। परच्तु 
यह प्रत्ययपरक, प्रतीकात्मक और कभी मिथकीय तथा विम्बात्मक दाशनिक अनुचिन्तर की 
प्रक्रिया अमूर्त को रूपाकार प्रदाव करती है, झावश्यक नहीं है कि रूपाकार स्थिति और ग्रवयव 
वाली वस्तुओं का ही हो, वह भाषिक अभिव्यक्ति ग्रहय करने वाली किसी सानसिक क्रिया, 
मन स्थिति तथा भावों का भी हो सकता है । वस्तुत: वस्तुओं की भौतिक स्थितियों का अनुभव 
इस भाषिक संरचना के भ्न्तगंत व्यंजित होता है, और इसे ही उसका रूप कहा जायगा | 

भाषिक स्तर पर दर्शन मनुष्य के समस्त चिल्तत को रचनात्मक श्रम्तसंम्बन्धों, 
धगतियों भौंर व्यापक श्नुमव की सम्पूर्णंता से सम्बद्ध करने का प्रयत्त करता है बौद्धिक 
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चेष्ठा-क्रम में प्रतिरोध तथा जिसंगतियों के बीच दर्शन एक से दूसरी प्रतीकीकरणा प्रक्रिया 

में संक्रमित होता चलता हैं। इस प्रकार अमूर्तीकरण के इस प्रत्यवपरक तथा प्रतीकात्मक 

भाषिक रूप-विधान में कला के समान अनुभवों के एक स्वर से दूसरे में संक्रमण होता 

चलता है । जो जितना संवेदनशील होता है, संस्कृत होता है और साथ ही कलात्मक सौन्दर्य 

के अनुभव की क्षमता रखता है, वह उसी सीमा तक इस दाशंनिक प्रक्रिया के सर्जनात्मक 

मूल्य का अनुभव भी कर सकता है। उच्चतम भूमिका में समस्त ज्ञाल, चाहे नीति था सौन्दर्य 

हो, अनुभव तथा प्रस्तित्व का विस्तार करता हैं। और इस प्रकार दाशंनिक मूल्य प्रक्रिया 

भी जीवन को झधिक सर्जवशील, समृद्ध और साथंक बनाने में सहायक होती है। ब्राड के 

अनुसार दर्शन समन्वय तथा पूर्ण) रूपांकव की क्रिया से प्रग्रसर होता हैं। डॉ० देवराज 

इसीलिए दर्शन फा विषय जीवन की समग्र मूल्य-प्रक्रिया मानते हैं, जो मनुष्य की सर्जनशील 

प्रेरणा से उच्चतर भूमियों की ओर अग्रसर है | इस प्रकार दर्शन मनुष्य की समस्त बौद्धिक 

क्षमता को उसके जीवनगत सार्थक अचुभवों के संयोजन के द्वारा जीवन की पूरणाता को 

उपलब्ध करने की भोर निरन्तर प्रवृत्त करता रहा है । 

भारतीय धर्म व्यक्ति के सामाजिक कतंव्य, झ्राचार-संहिता श्रौर श्रौचित्य विचार से 

लेकर उसके आ्राध्यात्मिक जीवन की उच्चतम भूमिका तक को झात्मसात् करता है। धर्म 

भारतीय चिन्तन और साधना के संयोग की व्यंजना करने वाला दाब्द है। यहाँ धर्म की 
तरणियाँ इस प्रकार विवेशचित की गई हैं कि प्रयोग में श्रा जाने के बाद पहली सरगणि 
अगली में संक्रमित होती जाती है। साधारण कतंव्य तथा औचित्य का नैतिक जीवन शुद्ध 
नैतिक मूल्यों में संक्रमित हो जाता है, श्र्थात् इस स्तर पर व्यक्ति कर्तव्याकतंव्य की दृष्टि 

से नैतिक जीवन नहीं भ्रपवाता, वरन् उसे नैतिकता स्वत: श्रेयस्कर लगती है| इसी प्रकार 

आध्यात्मिक जीवन में प्रवेश करने वाले के लिए नैतिक जीवन सहायक भर रह जाता है, 
वरन् आध्यात्मिक भूमिका पर वह उसके प्रति तटस्थ भी हो जाता है। इसे भारतीय पूल्य-हब्टि 

की' विशेषता मावा जा सकता है। पदिचम के विचारकों ने इन स्तरों का संकेत आध्यात्मिक 

जीवन के ऐतिहासिक क्रम-विकास में देखने की चेष्टा की हैं। अपनी प्रारम्भिक चेतना के 
स्तर पर मनुष्य की आध्यात्म वृत्ति में अन्य अनेक तत्त्व सम्मिलित थे। मनुष्य के मिथक-बुग 
में उसकी गाथाओं में धर्म, दर्शत, काव्य, नीति तथा आध्यात्म के तत्त्तों का सम्मिश्नण था । 

मनुष्य ने क्रमशः इन विभिन्न क्षेत्रों को श्रलग किया है, वह उनके थमुल्यों की सर्जनशीलता का 

झनुभव करने में सक्षम हुआ है, उनमें उसने उच्च से उच्चतर भूमिकाओं का क्रम बाँघा है। 

विभिन्न संस्कृतियों अथवा संस्कृति के विभिन्न स्तरों में आस्था सम्बन्धी अन्तर हो 
सकता है | फिर भी मातवीय स्तर पर इनमें अविच्छिलता है, क्योंकि विभिन्न सत्ताओो 
के प्रति उनका समान भावात्मक सम्बन्ध है। मनुष्य ने विश्व को संचालित करने वाली 
झक्तियों तथा भौतिक पदार्थों के रूपों के बारे में दाना कल्पनाएँ की हैं। उससे प्रकृति के 

ख्यात्मक सौन्दर्य क्रियाशील झक्ति और व्यंजित रहस्य को अनेक तरह से देखा है। परन्तु 

उतके मूल घनुभव में प्रन्तर नहीं भाया है इसी प्राघार पर जीवन के क्षेत्र 
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में मनुष्य सास्क्रतिक परम्परा से बत्रा हुआ है क्रम विकास के साथ सत्ता को परिकल्पना 
में अन्तर आते रहे हैं। प्रकृति में साक्षात् सत्ता को गतिशील देखने से लेकर भनुप्य ने 
निय्रामक ईश्वर तक की कल्पना की है। प्रकृति के एक गतिसय रूप को उल्लासमय 
देवत्व प्रदान करने थे लेकर उसने एक व्यापक अ्रवादि अनन्त आत्म तच्च के स्रोत रूप 
ब्रह्म तत्व तक की उद्भावना की । फिर उसकी सापेक्षता में अनुभृत्तिमय जीवन बिताना ही 
आध्यात्मिक जीवन मात्रा भया है। आस्था के श्रालम्वत्त के साथ इस जीवन के सन्दर्भ 

में पुर्णातव को एक कल्पना रहती है जिसे मुक्ति, मोक्ष, निर्वाण, ईश्वर-प्राि, लीला-सुख 

तथा स्वर्ग आदि के रूप में कहा गया है। सांस्कृतिक चेतना के स्व॒रों के साथ जिस प्रकार 

भावात्मक जीवन की प्रेरक सत्ता का रूप, धारणा और कल्पना भिन्न होती है, उसी प्रकार 

उसके लक्ष्य के बारे में विभिन्न परिकल्पनाएँ और अ्रववारणाएँ हैं। ऐसा नहीं है कि 
ब्राध्यात्मिक जीवन और उसका विषय तथा लक्ष्य मनुष्य जीवत के प्रत्य पक्षों तथा उनमें 

उपाजित होने वाले मूल्यों से अलग-अलग अपना अस्तित्व रखते हैं! आधार रूप में 

देवत्व की कल्पना में मम्ुप्य अपनी प्राकृतिक तथा आत्मिक शक्तियों की सीमाओं को भ्रसीम' 

तथा अनन्त सम्भावनाशों की ओर उन्मुख करता है। इसी प्रकार श्राध्यात्मिक जीवन 

के लक्ष्य के रूप में बहु अपनी सर्जतात्मक अनुभूति का उच्चतम अतुभावन करता चाहता 
है। यहाँ तक कि अनेक आ्राध्यात्मिक जीवन-पद्धंतियों में मनुष्य की अन्य समस्त 
सर्जनात्मक भूमिकाओं का संक्रमण किया गया है। 

ग्राध्यात्मिक जीवन की अनुभूतियों में जीवन को सम्पुर्णता में व्यंजित करने की 
चेप्टा' निहित है, भ्रतः इस क्षेत्र में मनुष्य का समग्र मानस, उसका भ्रवचेतन भी, संवेदित 

होता है। मसतुय्य का सम्पुर्ण चेतना-जगत् श्रपनी अ्रदुभुतियों के ऐसे आयाम में यहाँ 

प्रवेश करता हैजों प्रत्यक्ष और सचेत मानसिक जीवन का प्रायः अतिक्रमण करता है। 

परन्तु इसका गर्थ यह नहीं है कि मनुष्य के प्रत्यक्ष और सचेत मानसिक जीवन में इसका 

आधार नहीं है, अ्रथवा दोनों में आन्तरिक सम्बन्ध नहीं है। जब हम अपने व्यावहारिक 

तथा उपयोगी जीवन की पपेक्षा निरपेक्ष, निश्पयोगी, तटस्थ जीवन की अनुभूतियों की' 
भूमिकाओं में प्रवेश करते हैं, उस समय हमारा पूरा अस्तित्व, हमारी पूरी मनोभूमि 

क्रियाशील हो उठती है । यहाँ चेतन अवचेतन, सामान्य अ्रसामन्य के बीच अविच्छिन सम्बन्ध 

स्थापित हो जाता है। इतना ही नहीं आध्यात्मिक जीवन का स्वरूप तथा प्रक्रिया 

ऐतिहासिक परम्प्राओं से निर्धारित' होते है । सास्कृतिक मृूल्य-प्रक्रिय का एक महत्वपूरोँ 

श्रग आध्यात्मिक भ्रनुभृतियों का जीवन होता है, पर इसको संबंटित और संवेदनोय बनाने 

में सांस्कृतिक परम्परा का बहुत बड़ा योग रहता है। इतना ही नहीं, विचारकों ने स्वीकार 
किया है. कि इस चेतना की विभिन्न भ्रुमिकाश्नों के स्वरूप-निर्धारण में विशिष्ट व्यक्तियों 

और वर्गों का भी प्रभाव रहता है। रुयुडइ़ाल्फ़ ऑटो ने रहस्यवाद सम्बन्धी अपने अध्ययनों 

में इस अनुभूति की विविधता पर प्रकाश डाला है। यह रहस्यानुभूति सामान्य धार्मिक 

भाव के समान विभिन्न स्वर तथा कोटियों वाली होती है; क्योंकि आध्यात्मिक जीवन के 

मुल्य शुद्ध प्रनुमृति के क्षेत्र में भाते हैं भत जिन छन्दो, प्रतोकों तथा संकेत 

० 
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में इसको अभिव्यक्त किया जाता है, उनसे इसकौ विविधता पर प्रकाश नहीं पड़ता है । 
पर रहस्थानुमृति के विविध रूपों, प्रकारों और कोटियों को स्वीकार किया जा सकता है, 
गौर प्रद तवादी शान्त तथा उद्गे गहीन, सूफ़ी आ्रावेगमयी तथा उत्ते जक, तांत्रिकों की चमत्कार: 

मयी रहस्यानुभूतियों के अन्तर को उनकी व्यंजनों में देखा जा सकता है। 
आध्यात्मिक जीवन की अनुभूतियों की कोटियों का निर्धारण उसके विपय या 

ग्ालस्वन से भी होता है। संसार की क्षणभंगुरता, उसके दुःख-सुख के उपादान, उसकी 
कारणसत्ता हमारे मन मे विश्रहणा, आतंक, विरक्ति उत्पन्न करते है। विश्व की विराटता, 

विविधता, अनन्त झूपता मन में विस्मय, जिज्ञासा और कौतूहल उत्पन्न करते हैं, जिनसे द्वार्श- 

निक बौद्धिक प्रक्रिया प्रारम्भ होती है और इस स्तर पर आध्यात्मिक जीवन सम्भव होता है । 

इसके अतिरिक्त तैनिक श्रेयस् और कलात्मक सौन्दय के मूल्य-बोध के स्तर पर भी आध्यात्मिक 
ग्रनुभतियाँ उपाजित होती हैं ॥ उपास्य की इस' आलम्बत रूप कल्पना में शक्ति, शील, 
सौन्दर्य, कृपालुता तथा संहार का समावेश हो सकता है। सब सिला कर इस आध्यात्मिक 

चेतना मे' शक्ति भर विशाटत्व, रहस्य और श्राकर्षण के व्यापक तत्त्व माने जा सकते है । 
आ्राँटों ने इसे विशुद्ध तथा अ्रतीच्दधिय (09 0७ 'भरणाप०8०ए5) की बारणा में व्याप्त करने की 
चेप्टा की है। परन्तु डॉ० देवराज का कहना है कि रहस्यानुभूति के सम्पूर्ण क्षेत्र कों इस 
प्रकार व्याख्यायित' करना सम्मव नहीं है, क्योंकि उनके अनुसार अद्द तवादी 'रहस्थानुभव मात्र 

रहस्पानुभूति है और उसमें ऑटो की निर्भरता की भावना” के लिए भी स्थान नहीं है। जो 
भी हो रहस्थानुभृति कहने से ग्राध्यात्मिक जीवन की उन भूमिश्रों का समाहार हो' जाता है जो 
अवर्शनीय और अव्याख्येय हैं । साथ ही इस शक्ति, शील शोर सौन्दयं समन्वित सत्ता के प्रति 
निर्भरता, श्रतनन््यता तथा समप॑रणा उसकी ग्रानन््दोपलब्धि के लिए उसी प्रकार ग्रनिवाय है जिस 

प्रकार उसकी विरत्ता, अनन््तता तथा श्रद्गेतता के सर्जनात्मक अनुभत्र के लिए योग, समाधि, 
आत्म-बोब आदि की अपेक्षा होती है । 

संस्कृति की सारी चर्चा में यह व्यंजित हुआ है कि मयुध्य सर्जनात्मक भृल्योपलब्धि के 

क्षेत्र में उच्चतर लक्ष्य की ओर उन्मुख रहा है। झौ'र इस यात्रा में बह जितना आगे बढ़ा है 

उप्तका चरम लक्ष्य अधिक व्यापक, गहन, आरच्तरिक, सूक्ष्म होता गया है। वह भौतिक जीवन' 

के यूल्यों की सीमाओं का अ्रतिक्रमण करता रहा है, उनको अ्रपर्याप्त समझ कर आध्यात्मिक 

परम श्रेयस् की ओर अग्रसर हुआ है। इसके श्रेयस् की चरम मूल्य के रूप में अनेक कल्प- 

नाएँ सामने आई है--लोला, निर्वाण, मोक्ष, ब्रह्मत्व, स्वर्ग श्रादि | उच्च प्रूमिशों के इस 

चरम मूल्य और उसकी उपलब्धि को सदा अ्रवर्नीय, भ्रश्ञेय तथा अव्याख्येयः माना गया है। 
इसका अनुभव का स्तर भी प्रायः भिन्न साना गया है।इस जीवन के लिए व्यावहारिक, 

भौतिक तथा उपयोगी जीवन के प्रति विरक्ति की अपेक्षा बताई गई है। यह अवश्य है कि 
यह उदास्लीनता निष्कििय नहीं हैं, क्योंकि आ्राध्यात्मिक जीवन व्यापक, आन्तरिक तथा सघन 

क्रियाशीलता की माँग करता है। इस क्रियाशीलता के स्तर पर समका जा सकता है कि 

आध्यात्मिक जीवन से सम्पन्न व्यक्ति--साथु या सत्त अपनी तट्स्थ, उदासी और वैराग्य-वृत्ति 

में मी ग्रत्यन्त सवेदनशीछष, माघुरयंसय तथा ब्रानवीय गुणों से बुछ होता है वस्तुत' यह 
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सर्जनशील मूल्य-बोध की जिस भूमिका में संचरण करता है, वह उसके व्यक्तित्व को पूर्शात- 
प्रभावित करती रहती है | यह तो है ही इस भूमिका तक वह॒ इन मूल्य-भूमिश्नों के माध्यम 
से पहुँचा है। बराबर चिन्तकों ने मैत्री, करुणा, भुदिता, दया, प्रेम ऋादि को साथना के 
सहायक यूण माना है | 

आध्यात्मिक साधना की तट्स्थता भावमूलक है। यह समझना ग़लत है कि ग्राध्यात्मिक 
जीवन में मानवीय भाव-जगत् का निषेध है। कलात्मक्त अनुभव के समान आध्यात्मिक अ्रनुभव 
तठस्थता की माँग करता है, क्योंकि सर्जनशीलता के स्तर पर मूल्यों की निर्वेरक्तिक उपलब्धि 
ही सम्भव है । कलात्मक सर्जन में श्रन्य मूल्य-स्थितियों का अन््तर्भाव रहता है और सर्जन- 
शीलता में इन सबसे तटस्थ या निरपेक्ष रह कर रचनात्मक मूल्योपलब्धि सम्भव होती' है, 
जबकि आध्यात्मिक जीवन में श्रन्य यूल्यों का श्रतिक्रमण कर परम श्रेयस् की ओर उन्मुख 
सर्जनशील सस्भावनाशरों की उपलब्धि का प्रयत्न होता है। कलात्मक अनुभूति तथा आाध्या- 
त्मिक शअ्रनुभूति में यह अन्तर महत्त्वपूर्ण है। पहले तो कलात्मक अनुभव का परम मूल्य के रूप 

में कोई लक्ष्य नहीं होता, दूसरे वह केवल उपलब्धि का विषय नहीं है, प्रभिव्यक्ति का विषय 

भी है। ग्राध्यात्मिक जीवन के लिए चाहें जितना घूघला या अस्पष्ठ हो पर परम श्रेयस् 

रूप चरम मूल्य निदिष्ट होता है और अभिव्यक्ति उसकी अनिवायंता नहीं है। परन्तु सर्जता- 
त्मक स्तर पर कला की सोन्दर्यानुभूति और ग्राध्यात्म की रहस्यानुभूति अपने निर्वयक्तिक 
रूप में इतने तिकट आा जाती हैं कि एक में दूसरे का संक्रमण होना सम्भव होता है। काव्या- 

नुभुति की उच्चतम भूमि आध्यात्मिक रहस्यानुभूति के समान विराटत्व, अनन्तता, शरद त, 

पूणानिन््द, अस्तित्ववोध को आत्मासात् कर लेती है। और आध्यात्मिक 'रहस्पानुभूति में न 

केवल सौन्दर्य, माथुयं तथा अन्य कोमल सुक्ष्म संवेदनाओं का अ्रन्तर्भाव रहता है, वरत् काव्य 

के समान सिथकों, प्रतीकों, बिम्बों, रूपकों में वहु अभिव्यक्ति भी ग्रहण करती है । 

ग्राधार तथा सन्दश्म प्रन्य 

१. डिबलाइन ग्रॉव दि वेस्ट : श्लोसवाल्ड स्पेंगलर 

२, सिविलिजेशन एण्ड सिविज्षिज्षेशन्स : ई० एच० गाड्ड ओर पी० ए० गरिवन्स 

३, सिविलिज्ेदन ग्रॉन ट्रायल : आरनोल्ड जोजफ़ ट्वायनबी 
४, ए रुंटडी श्रॉव हिस्द्री : वही 

५, सोशल एण्ड कल्चरल डाइनेमिक्स : पितरिम एलेग्जेन्द्रोविच सारोकिन' 

६, दि ग्रेट कल्चरल ट्रेडिशन्स : रेल्फ़ टनर 

७. दि मीनिंग श्राव डिस्ट्री : निकोलाई बेदिएव 

८. दि फिलासफ़ी आँव सिविलिज्षेशत : एलबट इवाइत्वर 

६, दि मीटिंग ऑँव ईस्ट एण्ड वेस्ट : एफ़० एस० सी० नोश्रोप _ 

१० दि पावर्टो आव पोपर 
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प्रार्थेंर मो ० लव॒ज्वाय 

: एम० जे० हसेकीविद्स 
: आर० एन० मैकाइवर 

: ई० टाईलर 

: ए० एल०» क्रेबर 

: दी० एपस० इलियट 

: जें० आर्टीगा बाई० गैसेट 

: एस ० ग्राई० ब्लेकहैम' 

: जान एल० चाइल्डस 

: थियोडार ब्रे मेल्ड 

: आर० बी० कैदेल 

: जे० एस० ब्र बाकर 

: जार्ज एच० सैबाइन 
: हैराल्ड जे० लास्की 

: बर्दान्ड रसेल 

११ दिपग्रट नेत भ्रॉँव बीहग 

१२, मैन एण्ड हिज़ बसे 

१३. सोशल कार्जेशन 
१४, प्रिमिटिव कल्चर 
१४, एन्थ्रापालोजी 

१६. नोट्स ठुवर्ड दि डिफ़िनेशन ऑँव कल्चर 

१७, दि शिवोल्ट झ्ॉव दि मासेज 

१८, सिक्स एक्जिस्टेंशिएलिस्ट शथिकसे 

१६, एजुकेशन एण्ड मारल्स 

२०, पैटन स श्रॉव एजुकेशनल फ़िलासफ़ी 
२१. साइकॉलोजी एण्ड दि रिलिजस क्वेस्ट 

२२, मार्ड्व फ़िलासफ़ीज़ श्रॉव एजुकेशन 
२३, ए हिस्दी झाँव पोलीटिकल थियरी 
२४, दि स्टेंट इन थियूरी एण्ड प्रेक्टिस 

२५, पावर ए न्यू सोशल एनेलिसिस 

२६, सोशल फ़िलासफ़ीज़ श्रॉँव एव ऐज ग्राव क्राइसिस : पी० ए० सोरोकिन 
२७. रिलीजन एण्ड दि भाडर्त माइत्ड : डब्ल्यू० टी ० स्टेस 
ए८, एन एग्जामीनेशन ग्रॉव दि प्लेस श्राँव रीज़त इन एथिक्स : एस० ई० ट्लमिन 

२६, दि मीनिंग आँव गीनिंग : सी ० के० ऑगडेस और 
' आाई० ए० रिचर्ड्स 

ब्टदो 

३०. लैंग्वेज, दथ एण्ड लॉजिक : ए० जे० ऐयर 

३१, दि वेरएटीज़ ग्रॉव रिलीजस एक्सपीरियन्स : तरिजियम जेम्स 

३२. मिस्टिसीज्म ईस्ट एण्ड वेस्ट : र॒यूडाल्फ़ श्रॉटों 
३३, दि आइडिया श्राँव होली : वही 

इ४, मैजिक, सार्यस एण्ड रिलीजन : बी० मेलिनाउस्की' 
३५, रिलीजन एण्ड साइंस : बर्द्रन्ड रसेल 

(१) पर्गश्व प्रतिसगंदच बंशों मस्वन्तराशि च | 

बंशानुचरित॑ चेव पुराशं पंचलक्षराम ॥ महाभारत । 

(२) धर्माधंकामभोक्षासामुपदेशसभन्वितस् 
प्रचलते । महामारत पुर्वेष् 



हैँ मंहुकञन " 
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(३) भार्षदिबहुव्यास्यानं देवधिचरिताश्रयम | 
इतिहासमिति धोक्त॑ भविष्यदभुतथर्भंभाक् ;। विष्णुपुराण ॥| 

(४) वाइचर, हलेकीविदस, मैलिन, उसकी आदि नृत्तत््व शास्त्रियों के मतों के श्राधार घर 
(६) क्रोएचर, हसंकोविट्स, रूथबिनिड्िक्ट श्रादि के विचार है। 
४5) टा।इलर और हर्सकोकिदस जेसे विधारक । 
(७) मैकाइबर, दृुवायननी ओर स्पेंगलर । 
(5) सकाइवर ओर द्वायनवो 



संत-साहित्य में नामतत्त्व 

और नामसाघना 

परशुराम चतुर्वढ़ी 

नामत्तत्त्व 

झतकवियों ने अपनी रचनाश्रों के श्रन्तगंत नाम” एवं 'नामसाधना! को बहुत बड़ा 

महत्व प्रदान किया है । संत कबीर के अनुसार, “मैंने कह दिया है और ब्रह्मा एवं शिव तक 

कह चुके है कि “रामनाम' ही 'तत्त्वसार! है तथा यही सब किसी ने उपदेश भी दिया है! 

अथवा “तीनों लोक में सारे तत्वों का तिलक एवं वास्तविक सार पदार्थ 'रामनाम' ही है । 
इसी कारण, मुझ जन कबीर ने इसे अपने मस्तक पर दे रखा है जिससे इसकी शोभा अपार 
हो गई है ।* इसी प्रकार ये इतना और भी कहते हैं कि “वास्तव में भक्ति भी 'हरिनाम? 
का भजन करना ही है भौर श्रन्य बातें तो केवल अपार दु:ख स्वरूप हैं। श्रपने सन से, वचन से 

एवं कर्म के द्वारा हरि का स्मरण करते रहना ही जोवन का सारपदार्थ है'”3 | गुरनानक देव 
का भी कहना है कि “सच्चे नाम” के तिलमात्र की भी बढ़ाई कर पाना संभव नहीं, चाहे हम 
ऐसा करते-करते थक जाँय, कितु उसकी कोई कीमत नहीं लगायी जा सकती ॥”* इसीलिए 

अन्यत्र यह भी उन्होंने बतला दिया है, “अहूनिश्ष राम' के रंग में रमे रहा करो, क्योंकि यही' 

जप, तप, संयम, झादि सभी का सार है?” अ्रथवा “चाहे हम करोड़ों प्रकार की साधनाएँ क्यों 

न करते चले जाँय, इतना निश्चय है कि, वहु कभी, 'हरिनाम” के स्मरण की तुलता में वह 

नहीं ठहर सकता है ।”* 

मे पंत कवि नामतत्व” एवं 'नामसाधना” के महत्व का केवल गान मात्र करके ही, 

नहीं रह जाते | ये, इसके साथ इतना और भी कथन कर देना नहीं भूलते कि इन्होंने स्वयं 

ग्रपते अतुभव में भी, इस बात का बोध कर लिया है । संत नामदेव से इस संवंध में, श्रपना 

अनुभव बतलाते हुए, कहा है, “मै जाँत-पाँत के बखेड़े में नहीं पड़ा करता, मैं तो दिन-रात, 
केवल शाम का नाम जपने में ही, लगा रहता हैँ। मेरा मन 'गज' का काम करता है और 

भेरी जीभ कैंची बन जाती है जिन दोनों की सहायता से में यप्त का बन्धन काठता हूँ । मैं वस्त॒ 
के रंगने पौर सीने का भी काम करता हूँ कितु, घड़ी मर के लिए मी भुके भगवत्नाम 

म- ७ 
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विस्मरणा नहीं हो पाता । मेरी सुई (जो संभवत: गुरुपदेशमयी है) सोने की है, और मेरा 

धागा (जो संभवत: अपने इवास-प्रस्वासों का बना है) चाँदी का है जिनके झाधार पर मेरा 

चित्त भगवान् में लगा हुआ रहता है ।”४ 
इसी प्रकार उन्होंने भ्रन्यत्र श्रप्ती उस दशा का भी वर्रान किया है जब कभी उनका 

कोई एक भी क्षण, उसमें रहित होकर व्यतीत हो जाता होगा क्योंकि, वैसी स्थिति में तो, वे 

बेचैन हो जाते हैं ॥ उतका कहता है, “जैसे बछड़े के बिना गाय व्याकुल हो उठती है झौर 
पानी के बिना मछली तड़पने लग जाती है उसी प्रकार में रामनाम के बिना पीड़ित हो उठता 

हूँ। मेरा शरीर नाम के बिना उसी प्रकार व्यग्र हो जाया करता है जेसे सूर्य की कड़ी घूप 
के कारण मानव शरीर जलने लगता है ।7* 

संत्त कबीर के लिए तो “हरिनाम” उनकी दौलत एवं सर्वस्त जैसा भी' प्रतीत होता है । 
थे कहते है “मेरे पास हरिवाम के रूप में एक ऐसा अनुपम धन है जिसे में न तो अपनी गॉटठ 
में बाँवता हूँ और न उसे बेच कर खाया ही करता हूँ। नाम ही मेरी खेती है वही मेरी वार 
है, में भक्ति करता हूँ और अपने प्रभु की शरण में रहा करता हूँ, नाम ही मेरो सेवा है वही 

मेरी पूजा है तथा मैं, अपने इप्टदेव के अतिरिक्त, और कुछ जानता भी नहीं हूँ । भाग ही मेरा 
बाधव है, वही मेरा भाई है और, मुझे विश्वास है कि, अंत की बेला में वही सेरा स्रहायक 

भी होगा । मेरे लिए तो नाम ऐसा हो गया है जैसे किसी निर्धन के लिए कोई निधि हो श्रथवा 

किसी 'रंक के लिए मिठाई हो ।" इन्होंने अपने विषय में यहाँ तक कहा है : “मेरे पाँचों साथी 

(संभवत: ज्ञानेन्द्रिय) उस प्रियतम की र॒ट लगाये हुए है और छठा जो मेरा मन है वह भी 
नाम-स्मरणा में लीत है, मेरी अपनी उपलब्धि की स्थिति झा गई है और मैंने राम रत्न को 

पा लिया है ।”१० इसी प्रकार संत रैदास, अपने इष्टदेव के नाम की रठट लगाये रहने के 

विषय में, उससे कहते हैं, “हे प्रभों, मेरा यह 'रामनास! की रट लगाना भला छूट भी तो 

नही सकता, क्योंकि तुम जहाँ चन्दन हो वहाँ में वह जल हूँ जिसके प्रत्येक कण में उसकी सुगध 
भीनी हुई है, तुम जहाँ जज्भल हो वहाँ मै उसके बीच रहवेवाला मोर हूँ तथा जिस प्रकार कोई 
चकोर पक्षी' चद्धमा की ओर एकटक लगाये रहा करता है, उसी प्रकार मैं सद्दा तुम्हें ही 
निहास करता हूँ ।” फिर इसी प्रकार “यदि तुम कोई दीपक हो तो, मैं उसकी बती के समान 

हुँ जो बराबर उसी की ज्योति द्वारा प्रज्वलित रहा करती है, यदि तुम कोई मोती हो तो मे 
उसके धागे के समान हूँ और मैं, तुम जैसे सोने के लिए सोहागे का भी काम किया करता हूँ । 

सच तो यह है कि भेरे तुम्हीं स्वामी हो और' में तुम्हारा दास हूँ तथा, वैसी ही स्थिति में बना 

रहकर, मैं तुम्हारी भक्ति भी किया करता हूँ [7११ 
परन्तु, इतना होते हुए भी, ये संत कवि हमें उस नाम-तत्वा का कहीं कोई स्पष्ट 

परिचय भी देते हुए, नहीं जान पड़ते और न ये हमें, कोई इस प्रकार का संकेत करते ही 

दीखते हैं, जिसके झाधार पर हम इनके द्वारा अपनायी जानेबवाली 'नताम-साधना? की प्रक्रिया 

को भलीभाँति समक सके अथवा उसके विषय में कोई अपनी धारणा तक बना सके। 

वास्तव में, इन्होंने, इस सम्बन्ध में, जो कुछ भी कहा है वह, अधिकतर इसकी निजी अनुभूति 

पर ही श्राश्वित रहने के फारख हमारे लिए कभी-कभी कुछ रहस्यमय-सा बन गया प्रतीत 
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होता है। हमें वह किसी वैसे दाशंनिक अथवा वैज्ञानिक प्रतिपादन जैसा नहीं लगा करता 

जिस रूप में किसी बात को समझ पाने का अभ्यास, प्राय: स्वसाधारण को रहता है। इसके 

सिवाय ये संतकाव हमें बराबर, ऐसा करते हुए भी, दीखते हैं कि जो कुछ इन्हें स्वयं 
विदित हो पाया था बहु भी केवल इनके अपने किसी 'सतगुरुः की कृपा के ही फलस्वरूप 

रहा तथा वह इनकी निजी अमुभूति सात्र के सहारे ही, किसी समय बोधगम्य' भी हो पाया 
था । तदनुसार इस प्रकार की बातों का प्रत्यक्ष अमुभत्र केवल उन्हीं के लिए संभव हो सकता 
है, जिनके भीतर, किसी असुपम शक्ति के जागृत हो जाने के परिणाम स्वरूप, उसके जीवन 

में, कोई आमूल परिवर्तन तक भरा जाय' | संभव है कि उस दशा में, उन्हें श्रात्मबोध भी हो 
जाय और वे, अपनी वेसी स्थिति का यथावत परिचय देने में, अपने को संधा असमर्थ तक 

पाने लगे । 
ताम' शब्द की परिभाषा बतलाते समय साधारणत: कह दिया जाता है कि वह कोई 

इस प्रकार का असाधारण शब्द हो सकता है जो किसी व्यक्तिविशेष अथवा किसी वस्तु 
विशेष का हमें बोध करा देने में काम भाता है। किन्तु परमात्मा के ताम की चर्चा करते 

हुए, ग्रुूवानक देव ने कहा है कि “उसके तो असंख्य नाम एवं असंख्य स्थान हैं तथा वहु न 
केवल हमारे मन, वाणी एवं बुद्धि के परे है, प्रत्युत उसके लिए ऐसे “झसंख्य” शब्द का प्रयोग 
करना भी अपने सिर पर व्यर्थ का भार लाद लेना है जो कदापि उचित नहीं समझा जा 
सकता | वास्तव में, मास को हम अ्रक्षर द्वारा निचित अथवा उस पर आधारित समझा 
करते है, किन्तु वह अक्षर भी तो वस्तुत: परमात्मा की ही रचना है झौर वैसी दशा में हम 
ऐसा ही क्यों न कहें कि जो कुछ भी सृष्टि हमारे गोचर हो पाती है वह सभी नाम है, इससे 
रिक्त कुछ भी नहीं।! * इसी प्रकार उन्होंने अन्यत्र भी कहा है, “उसने अपने शाप ही' अपने 
को निर्मित किया तथा स्वये उसने ही अपना ताम तक धारण कर लिया |*१* ग्रथवा “हे 

परमात्मव् तेरा ताम” 'निरंकार' है और यदि तेरा नाम-स्मरण किया जाय तो, इसमें सन्देह 
नहीं कि, किसी को कभी नरक में जाने की झ्ाशंका भी नहीं रह जाय ।*४ इसी प्रकार गुरु 
ग्र्जू तदेव ने भी, अपनी 'सुखभनी” के अन्तर्गत, बतलाया है कि 'नाम के ही द्वारा सारे 
जीवों की रचता हुई है और सारे शरीरों की सृष्टि हुई है” तथा 'परबहा के ही सभी 
स्थल हैं और उसी ने जिसका जैसा तैसा नाम तक रख दिया है " इसके सिवाय, हम 
यह भी देखते हैं कि, गुर नावक देव द्वारा प्रवरतित सिख धर्म के बीजमंत्र १ ओकार सतिनायु 
करना पुरखु निरभठ निरवैर अकाल मुरति अजूनी सैंभंगुर प्रसादि “की व्यास्या के ऊपर 
विचार करते समय, हमें प्रतीत होने लगता है कि वहाँ पर जो 'ओकार” एवं सतिनाम' शब्दों 
का प्रयोग, उसके आरंभ में ही कर दिया गया है उसकी भी कुछ साथकता रही होगी । 
परमात्मतत्व को वहाँ पर, 'एक' एवं ओ्रोकारस्वरूप' बतलाने के साथ-साथ, उसे 'सत्यवाभ' 
(संभवत: 'सत्तास्वरूप” एवं “नाम स्वरूप”) तक भी कहा गया है जिससे 'नाम” को विश्वेष 
महंत्व दिये जाने पर भी, बहुत कुछ प्रकाश पड़ता है| तदनुसार, यह भी संभव है, बह तत्व, 
एक ही प्रकार, ओंकार' एवं 'संत्यनाभ” भी ठहराया जा सकता हो। 

संत कबीर ने नाम” की चर्चा करते समय, उसके लिए अधिकतर “राम नाम! 
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प्रथवा केवल 'राम' का भी प्रयोग किया है। एक स्थल पर इसके विषय में, उन्होंने कहा 

है कि वह कोई भ्गोचर वस्तु अथवा उसे लखाने वाला तत्व है।” उनके अनुसार उस 

“रामतास' का बखान' तो सभी कर देते दीख पड़ते हैं, किन्तु उसका वास्तविक “मर्म! कोई 

विरला ही जात पाता है। संत कबीर का, उसकी केवल चर्चा मात्र कर देनेवालों में पूरा 
विश्वास वहीं जमता। वे स्पष्द कह देना चाहते हैं कि मुझे केवल ऊपर की बात नहीं 
आती क्योंकि, उस अनिवेचनीय का 'पशिचिय' पाये बिता, उसका रहस्य कभी प्रकट नहीं हों 
सकता ।”"* उन्होंने फिर अत्यन्न इस प्रकार भी कहा है, “राम के माम का कोई 'निसान! 

(गग्राड़ा) निरन्तर बजा करता है जिसका भेद किसी को ज्ञात वहीं ।””१७ उनका कहना हैं, 
अरे मनुष्य, अपने शरीर की तो खोज करो, तुम व्यर्थ की लड़ाई में क्यों लगे हुए 
हो ?--यह शरीर वस्तुत: “कच्चा” है और केवल निरंजन का 'शब्दा' 'रामनाम' ही सच्चा! 
कहे जाते योग्य हैं ।'१८ बे फिर कहते हैं, “मैंने स्तवर्य अपने लिये, 'सार तत्व” के रूप मे, 

'रामताम” को अपना लिया है और, मेरी दृष्टि में, अब सारा संसार ही' व्यर्थ एवं असत्य 

प्रतीत होने लगा है। यहाँ तक कि इसका, अर्थात् उक्त 'शज्दा 'रामनाम' का, अपने ढंग से 

स्मरण करते-करते, मुझे कुछ न कुछ स्वयं सम का भी ज्ञान हो गया है ।”१ झतएवं, इसके 

आधार पर, ऐसा अनुमान भी किया जा सकता है कि उक्त शब्द! के रूप में, 'ताम' का 
अनहृद नाद भी होना अधिक संभव है। इसके सिवाय, जहाँ तक 'ओोंकार' के लिये कहा जा 

सकता है, धंत-कवीर' ने उसे भी सारी सृष्टि का आदिसूल” ही ठहराया है।*९ 'हम सभी 

ताद ( जीवतत्व ) एवं व्यंद! ( भौतिक शरीर तत्व ) की बनी किसी क्षुद्र नौका के समा 
है जिसका करबार 'रामताम' है। इस प्रकार, यदि तुम उसका गुशगान कर लोगे तो, गुरु 
के द्वारा निर्दिष्ट भाग मरे, पार उतर जाओगे |? ३१ 

संत कवियों की 'वृहत्रयी' के अन्यतम संत दादुदयाल ने भी नामतत्व का परिचय देते 
हुए, बतलाया है कि वास्तव में, राम का परमात्मतत्व अग्राघ, अनन्त एवं भ्रहृश्य रूप है, 

उसके आदि या अंत का हमें कुछ भी पता नहीं चल सकता, श्रतएवं, हमारे लिये यही उचित 

और सुविधाजनक होगा कि, हम उसके नाम का ही स्मरण कर लिया करें ।7१६ तात्यय॑ यह 

कि, यदि हम उप्तकी 'भ्राक्ृति-प्रकृति' के आधार पर, उसके व्यक्तित्व का साक्षात् परिचय प्राप्त 
कर पाने में असमर्थ हैं तो, हमारे लिए यही अच्छा होगा कि हम उसका स्मरण, कमर से कम, 

वैसे किसी रूप में ही, कर लिया करे जो हमारे हृदय में, उसके प्रति विभिन्न भावों के अनुसार 
विद्यमान है । कारण यह कि वह तो, सर्वातीत होने की दशा में, हमारे लिये अपना हो ही 

नहीं सकता , केवल, नाम के माध्यम द्वारा ही, यह बोधगम्य होगा ।*३ इसी प्रकार सत 

दादुदयाल के शिष्य छोटे सुन्दर दास ने कहा है कि “राम वा परमात्मतत्व का साक्षात्कीर 

प्राप्त करने के उद्देश्य से, संतों ने नाम को, किसी ऐसे जहाज के रूप में, अपना लिया है जिस 

पर बैठकर अपार भवसागर को, एक पल में भी, पार कर लिया जा सकता है ।*१ इन्होने 

एक स्थल पर यह भी बतलाया है कि, 'रामनाम का श्वरा कर उसका उच्चारण करते ही 

सुरति से हृदय के मध्य 'रंकार' के विषय. में उनके गुरु भाई संत रज्जबजी का कथन है कि 

बह रकार वगरामाला वाने ५२ अ्रक्षरों के सामर में किसों प्रनुपम रत्न के समान है चिसे 
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का प्राघार समझकर उसे मैंने उपलब्ध कर लिया है । * हसी प्रकार मैं उस 

रकार में ही सदा रत रहता हुआ, मगन बना रहा करता है ।** 

रमस्तेही संप्रदाय (सींवल-खेड़ापा शाखा) के प्रवतेक संत जेमल दास का भी कहना है 
कि “मेरा बेहु तो “निर्मल घुतः के साथ लगा है जिसके द्वारा मेरे शरीए के भीतर प्रकाश हो 
झाया है शौर में मन ही मन री'फ रहा हूँ ।7? *० कहते हैं कि ये वोगाभ्यासपूर्वकः राम राम 

रन करते हुए ही, अपने जीवन-काल में योगारुढ हो गये थे । इनके शिष्य संत हसिरिमदास 
की प्रसिद्ध रचना गगर सिशावी” से पता चलता है कि उन्होंने भी, 'सतमुर' से मिलकर, 

गपने अन्तस्तल में, उनकी प्रेरणा का अनुभव किया तथा उसके परिणाम-स्वरूप ,सारणशब्द! 

को प्रत्यक्ष कर लिया और तन, मत, एवं रखना से, “रामहिराम' रटने लग गये [! २८ 

इल्होंने अम्यत्र॒ भी बड़े स्पष्ट शब्दों में वतज्ाया है कि 'सब घंसार सुत्र ले, में एक' शब्द 

के जाया कहकर समझा देना चाहता हूँ। जो 'रामनाम' है वही 'सारशब्द' है तथा, जो इस 

विषय में, भ्त्य कोई कथत है वे छार के सम्रान हैं ।!*६ इस नाम” के परिचय का उन्होने 
श्रपने नाभि के भीतर प्राप्त करता तथा इसके अ्रवन्तर गगन में ध्यान लगाना बतलाया है 
तथा उन्होंने इसी वात को इस प्रकार भी कहा है कि "मैंने जेया देखा है वैता ही' कथन कर 

रहा हूँ। मेंने राम का परिचय, तन मन के भीतर ही, पाया है ।१० संत समदास के 
श्रमुसार साढ़े तीन करोड़ साड़ियों में मिरत्तर एकमात्र “रंकार! की ध्रुव लगी रहती है 
जिसका कोई वारपार नहों है तथा उसी का स्मरण किया जाना वस्तुतः 'सहजस्मरण' 

कहलाता है |) इसके सिवाय रामस्तेही-संप्रद्यय (श्ाहपुरा शाखा) के प्रवत्तक संतरामचरण 
मे भी लगभग ठीक इसी प्रकार की बातें, अपनी रचनाशों के द्वारा, बतलायी' हैं। इनका भी 
कहना है, 'शब्द ब्रह्म का निवास हंदय' के भीतर है जहाँ पर उत्तका गृंजार होने पर सारी 
की पारी नाड़ियाँ जागृत हो उठती हैं ।१* फिर “जहाँ परसुरति सुन्दरी, शब्द के साथ' 
जा मिलती है वहाँ “रंकार” पुरुष रहा करता है तथा उसे पूणनिन्द की प्राप्ति होती है [१४४ 

राधास्वामी सत्संग के प्रवत्तक संत शिवद्याल जी के 'सारबचन”, पद्म एवं गद्य दोनों 

के देखने से, नामतत्व-संबंधी उनके विचारों के विषय में, बहुत कुछ पता चल सकता है तथा 
उसके स्वरूप का भी कुछ अनुमान किया जा सकता है | उनका कहना है कि नाम वर्णातमक 

माता गया है जहाँ नाभी” ध्वन्यात्तक हूप में ही उपलब्ध हो सकता है। वर्ण के द्वारा, 

सुरत एवं ज्ञात को उपयुक्त बनाकर, गगन की धुन्न-विषयक साधवा करो और इस प्रकार, 'धूनी' 
एवं धुन की एकता का बोध प्राप्त करके, सूरत में शब्द को पहचान लो जिसके परिशास- 

स्वरूप 'सुरत' एवं 'शब्द' दोनों एक हो जायेंगे और नाम का ध्वन्यात्तक रूप दीख पड़ने 
लगेगा [१४ उन्होंने, इसके पहले, शब्द की चर्चा करते समय, इस संबंध में, यह भी कहा 

है, 'दाब्द को ही सब कुछ का आदि एवं शअ्रन्त भी जानो। शब्द एवं युरत दीनों धारा के 
समात हैं तथा ये दोनों अचामी के प्रारास्वरूप हैं। जब हाब्द गुप्त रहा करता है तो वह 
अनाम' होता है और वही प्रकट होने पर 'नाम' कहलाता है। जिस प्रकार अ्म्ति का रूप 
पाषाश कहा जा सकता है उसी प्रकार अ्नताम का भी रूप शब्द” ठहराया जा सकता है। 

शब्द ही सतवाम है सर है, ति अक्षर है, श्रक्षर है, सोह है एव रर भी है १५ सुरत 
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के तिल! वाले द्वार तक पहुँच जाने पर उसे, अपनी दाहिनी दिशा को ओर से, शब्द की 

धारा भ्राती जात पड़ेगी ।!९६ उन्होंने इस बात को श्रत्यत्र (साखचत, ' वात्तिक दें) इस 
प्रकार भी बतलाया है, 'नाम दो प्रकार का है वर्णात्मक और '“घुनात्मक, का फल बहुत है 
और वर्णात्मक का थोड़ा - जिसको डर चौरासी का है उसको भुनासिव है कि धुतात्मक नाम 
का प्राप्ती वाला सतगुरु खोजे तो चौरासी के चक्कर से बचेगा शोर जो वर्णात्मक नाम मे 
रहे तो उनकी चौरासी नही छूदेगी !!३५ * 

संत तुलसी साहब (हाथरस वाले) की “घट शमायव' रचना से पता चलता है कि 
उनके ग्रनुसार सर्वप्रथम केवल “अनाम” एवं 'अकाय पुरुष था जिसकी छहिलोर से 'सतमाया' 
हुई तथा, माया एवं ताम के एकत्र हो जाने पर 'सत' एवं “नाभ' भी एक सूत्र में बद्ध हो 
गए जिसके फलस्वरूप 'सत्तनाम” का आविर्भाव हुआ [/ ४८ इसी 'सत्ततामः का उन्होंने 'चौथे 
पद' में रहना भी बतलाया है तथा, इसके साथ ही, उन्होंने यह भी कह दिया है कि वहीं 
स्थान उस 'वाहिगुरू शब्द का भी है जिसे अ्रपनाने वाले गुरु नानकदेव ने 'संत्तनामा की 
स्थिति को उपलब्ध किया था ।/३ उन्होंने इस बात की चर्चा कि, किस प्रकार “अनाम' 
एवं “प्रकाय' पुरुष से पीछे चौथापद 'सत्तवामः हुआ फिर भ्रन्यत्र भी की है /४० उनके 
मतानुसार वे जीव धन्य हैं जिन्होंने श्रपने आपको जान लिया है ओर इसी प्रकार जिल्होने' 
उलठे काल को बिजित भी कर दिया । ऐसे लोग सदा, नाम की सहायता द्वारा ही सफल 
हुआ करते हैं और वे, इसी कौरणा, 'नि:अ्क्षर नाम के अन्तर्गत, प्रवेश भी कर जाते हैं तथा 
नाम के साक्षात्कार से ब्रह्मूू्प भी हो जाते हैं । ४१ इसी प्रकार संत तुलसी साहब ने, कही- 
कहीं पर, ऐसे विभिन्न स्तरों की ओर भी संकेत किया है जिनके आधार पर, पहुँचे हुए सतो 
की स्थिति-विद्येष की कुछ कल्पना की जा सकती है तया जिनका कुछ और भी स्पष्टीकरण 

“राधास्वामी सत्संग” द्वारा किया गया मिलता है। संत शिवदयाल जी ने “धुर श्रस्थान' को 
'अनामी” और 'अकह' बतलाया हैं तथा उसके 'नीचे, दो 'अस्थान! बीच में छोड़कर 'सत्तनाम' 

याने सत्तलोक' का भ्रस्तित्व माना है जहाँ से 'सत्तः दब्द का जहुर हुआ तथा जिसे महानाद 
भर 'सारशब्द' भी कहते हैं ।० 

संत कवियों द्वारा किये गये उपर्युक्त कथवों के ऊपर एक साथ विचार करने पर हमे 
ऐसा लगता है कि संत कबीर ने जिस “रामनाम' को अगोचर वस्तु” को लखाने का साधन 

ठहराया है उसी को संत दादुदयाल ने 'अगम्य' का अतुभवगम्य रूप” तुलसी साहब ते अ्रगम 
की हिलौर' से उत्पन्न 'सत्तनाम” तथा संत शिवदयाल जी ने गुप्त शब्द! का प्रकट रूप 
बतलाकर उस “धुन! के भाध्यम से “घुती” की एकता का प्रनुभव किया जाना भी संभव माना 
है । संत कबीर उसे अ्न्यत्र कहीं 'शब्द' श्रयवा आकार द्वारा भी अ्रभिह्ठित करते जान पड़ते 
है। संत जयमल उसे “निर्मलध्ुत की संज्ञा देते हैं । सुन्दरदास, रज्जब जी, रामदास एवं 
रसमचरुण उसे 'रंकार' की ध्वनि के रूप में पाते हैं तथा संत 'हरिसमदास उसे -सारशब्दा 

कहुकर उसकी रामनाम के साथ अभिन्नता भो प्रकट कर देते हैँ । संत समचरण 'ने उससे, 
एक स्थल पर शब्द ब्रह्म की गुंजार' तथा संत सुन्दर दास ते अनहद' का नाम देकर भी. हमे 

परियित कराया है. केवल नानकटेव के इस कथन से कि जेता कीता तेता नाऊ विणु 
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वावें ताहीं को थाउँ' तथा गुरु श्रज तन देव की लगभग इसी प्रकार की कुछ अभिव्यक्तियों 

के आधार पर यह भी कहा जा सकता है कि यहाँ उसे समस्त सृष्टि का ही परिधायक समा 

गया होगा । इसी कारण उसे वहाँ पर केवल अनहुद वा ब्रोंकार मात्र का ही बोधक नहीं 
ठहराया गया होगा । इसी प्रकार हम, इस सम्बन्ध सें, यह भी कह सकते हैं कि, “राधास्वामी 

प्रत्यप” के अनुसार, 'सतताम” को किसी स्तर विशेष का सूचक भी मान ले सकते हैं । 
परन्तु इस प्रकार का कथन, केवल संतकवियों की उपलब्ध रचनाओं में ही, सर्वप्रथम, 

नहीं मिलता । 'माण्डुक्य उपनिषद्र” की प्रथम पंक्ति ओ्रोमित्येतदक्षरमिद सर्वभः तथा भूत 
भवत् भविष्यदिति स्वरोकार एब”४४ झादि से भी, हमें पता चलता है कि 'ऊ' यह एक 
अक्षर मात्र ही सारे जगत के रूप में विद्यमान है तथा भूत, वर्तमान एवं भविष्य में रहने' 
वाला भी केवल वही है । इसके अ्रतिरिक्त, 'श्ीसद्भगवदगीता” के अन्तर्गत, हमें यह भी कहा 
गया दीख पड़ता है कि 'ऊंकार मात्र एकाक्षर ब्रह्म है जिस कारण, इसका उच्चारण करता 
हुआ जो भुके स्मरण करता है उसे परमगति की प्राप्ति होती है ।7*५ पातंजल योगवाले एक 
सूत्र में भी उस परमतत्व का वाचक “प्रणव” श्र्थात् उक्त ऊंकार को ही ठहराया गया है,६ 
ओर तदनन्तर उसके जप एवं तदनुसार उसके श्र की भावना निरन्तर करते रहना योगियों 
का परमकर्त॑व्य भी निर्धारित किया गया है। यहाँ पर 'वाचक्रः शब्द वस्तुत: “ाम' 
शब्द का ही एक पर्याय है तथा ऊंकार भी उस मूल ध्वनि को ही सूचित करता जान पश्चता 
है, जिसे संतों ने अपने यहाँ 'सार शब्द” अथवा केवल 'शब्द” कहकर उस्ते बहुत बड़ा महत्व 
प्रदात किया है। इसके ध्वन्यात्मक एवं वर्सात्यक दोचों प्रकार के रूपों को “ताम' की सनज्ञा 
दी जाती है तथा इसी से समस्त अनुभवगम्य सृष्टि का उत्पन्न एवं विकसित होना भी समझा 
जाता है । इसी के आधार पर, हमें उस परमतत्व का भी संकेत मिला है जो, हमारे लिए 
सर्वथा अगम एवं श्रतीत है और इसे, इसी कारण, हम “अरगोचर” एवं अकहः और “अनि- 
वँचनीय” भी कहते है? । ेृ हर 

नाम तत्व के विषय में विचार करते समय हमें, स्वभावत: कतिपय उन शब्दों का भी 
स्मरण हो भ्राता है जिनका प्रयोग, ईसाई धर्म, इस्लाम धर्म, ताप्रोग्र्म एवं पारसीक्षर्म 
आदि के भी द्वारा, किया-गया मिलता है। ईसाई धम के शनुसार सर्वप्रथम' “दि बड़े! श्रर्थात् 
शब्द का ही भ्रस्तित्व रहा और तदनन्तर सृष्टि की रचता की गई । उसके लिए वैसी दशा 
में 'लोगस” जैसे एक ग्रीक शब्द का भी प्रयोग किया जाता है जिसका अभिप्राय ईश्वरीय 
शब्द” होता है। किन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि जिस प्रकार उक्त ऊंकार के द्वारा जगत् 
के उद्भव एवं विकास का झनुमाच किया गया है ठीक उसी ढंग से ईसाई धम के अनुयायियों 
ने भी उसका होना स्वीकार किया है। इसके सिवाय जहाँ तक इस्लाम धर्म के 'इसे आज़म”, 
वाझोधम” वाले 'ताझो' अथवा पारसी धर्म के '्राओश' जैसे शब्दों के लिए भी कहा जा 
सकता है, हमें पता नहीं कि उनके विषय में, इस दृष्टि के अनुसार, किस प्रकार का भत 
प्रचलित समझना जाता है। केवल इतना ही कह सकते हैं कि, उनके यहाँ तथा अन्य' कई धर्मों 
के अनुयायियों में भी, नाम को यथेष्ट महत्व प्रदान किया जाता दीख पडता है दथा इसी 
काररा, षहाँ इसके किसी न किसी रूप का स्मरण किया जाना मी बिद्वित है 
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भारतीय श्रोपतिषदिक दर्शनों में तो दृश्यमानु जगत को “नामरझूप” की संज्ञा दी गई 

दीख पड़ती है जिसके अनुसार भुग्डकोपतिषद' में कहा गया मिलता है, “जिस प्रकार बहती 

हुई नदियाँ, अपने अपने नाम एवं रूप का त्याग करके, समुद्र में खो जाया करती हैं, उसी 

प्रकार विद्वान भी 'नामरूप' से मुक्त होकर, अंत में, उस परात्पर दिव्य पुरुष में लीन हो 
जाता है ।! ९७ यहाँ पर 'ताम-झूप' शब्द में जुड़े दाम! एवं 'हूप' के विषय में, पृथक-पृथक 
विचार करते समय, प्राय: समझा जाता है कि इचमें से केवल हितीय अर्थात् रूप” मात्र ही 

सारे विश्वात्मक प्रसार का हमें बोध करा देता है और प्रथम श्र्थात् 'नामः तत्वत: उस मूल 

शब्द' का प्रतिनिधि हो सकता है जो कभो, अव्यक्त परमतत्व के व्यक्तीकरण की दशा मे, 

पहले पहल “बाचू” बनकर प्रकट हुआ था, उधर ास्तिक' ठहराये जाने वाले बौद्ध दर्शन के 
अनुसार भी, 'नामरूप” का परिचय देते समव, इस प्रकार कहा गया मिलता है कि “जितनी 

भी वस्तुएँ हमें बाहारूप में दीख पड़ती है वे सभी रूप! हैं तथा जितने हमारे मानसिक 

सूक्ष्मधर्म हैं वे सभी “'नाम' हैं!*८ श्र्थात् “नाम” शब्द के द्वारा, हमें चारों संग्रहात्मक मानसिक 
श्रवस्थाश्रों (जैसे, संज्ञा, वेदता, संस्कार एवं विज्ञान) तथा 'निव्बवाण' का बोध होता है और 

इसी कारण, हम उसे 'अरूप” भो कह दिया करते हैं ।7८ अनात्मवादी विचारधारा के कारण 
यहाँ पर वेसी दच्चा में किसी के किसी में विलीन होने का प्रश्न ही नहीं उठता जान पड़ता 
झौर त् यह समस्या ही हमारे सामने श्रा पाती है कि परमसत्य रूपी परमात्मतत्व का, वैदिक 

ऋषियों की भाँति, साक्षात्कार किस प्रकार किया जाय। 

परल्तु प्रस्तुत प्रसंग में, हमारे लिए, यह बात भी कम उल्लेखनीय नहीं कि, उपर्युक्त 

मत को सिद्धान्ततः स्वीकार करनेवाले बौद्धधर्म के अनेक संप्रदायों के अंतगत, स्वयं गौतम 

बुद्ध को ही परम सत्य” के रूप में श्रपना लिया गया है तथा तदनुसार वहाँ पर, उन्हें श्पता 

परम आराध्य मानते हुए, उतके तामस्मरण की साधत्ता तक भी काम में ज्ञायी जाती आई 

है | उदाहरण के लिए, उसके “जेन” (ध्यान) संग्रद्यय वाले सत्य का साक्षात्कार में तथा बौद्ध- 
जीवनादशों की उचघलब्धि में सिद्धि प्राप्त कर लेने के उद्दे रयण से प्रेरित होकर, भगवान् बुद्ध के 
ताम का जप किया करते हैं | इसी प्रकार, उसके एक भ्रन्य संप्रदाय अर्थात् 'सुखावती संप्रदाय” 
वाले भी अमिताभ बुद्ध का नाम जपा करते हैं और इस संबंध में 'अमिताभवुद्धनामजप 
गाथा? तथा 'अमिताभनामजप” जैगी' कतिपय पुस्तकों के रखे जाते की भी चर्चा को गई दीख' 
पडती है ।९० वास्तव में भगवान् बुद्ध ऐसी दशा में, स्वयं परमसंत्य अथवा 'सत्यतास” का रूप 

ग्रहण कर लेते जान पड़ते है तथा इसी दृष्टि से, 'सच्चनाम' का प्रयोग भी उनके लिए किया 

गया मिलता है। बौद्ध धर्मग्रन्थ 'अंगुत्तर निकाय के अंतर्गत उनके लिए यह सच्चनाम” शब्द 

बार-बार प्रयुक्त हुआ हैं (४१ इसी प्रकार, उनके लिए, वहाँ पर कभी-क्रमी 'सच्चसह्नय! ३ 

अर्थात् सत्यनाम-वारी जैसे कतिपय अन्य शब्द भी काम में लाये गये हैं | भगवान् बुद्ध के 

लिए, उक्त प्रकार से, 'सच्चताम” का उपयोग किया जाना तो हमें यहाँ पर उस “सत्तिनामु' 
इाब्द का भी स्मरण दिलाता है जिसे सिखधर्म के अन्तगंत विशेष महत्व दिया जाता है तथा 

जिसे के ख्य में अन्य कई सर्तों ने मी है ओर इसके आध्पयर पर ऐसा 
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अनुमान कर लेना मी असम्मव नहीं कि उपर्यक्त पालि धब्द सब्वनाम से हो कमी यहाँ पर 

भी कोई प्ररणा मिली होगी । 

सामसाधना 

, संत कबियों ते, नाम-तत्व की चर्चा करते समय, चाहे उसे ध्वन्यात्मक' रूप में 

बतलाया हो अथवा 'दर्शात्मकः मात्र ही कह डाला हो तथा, इसी प्रकार, उसे चाहे रूपात्मका 

ठहरा दिया हो अथवा “अरूपात्मक' मान लिया हो, इसमें सन्देह नहों कि, उनमें से सभी ने 

उप्ते, अपने लिए, एकमात्र अमोघ साथन स्वीकार किया है, भौर उसके प्रति उन्हें पूर्ण 

श्रास्था भी है । उन्होंने, संभवत: इस बात को भली' भाँति समझ लिया है कि जिस श्रद्धितीय 

और अनुपम सत्ता को वे “सत्' वा परमतत्व कहते है तथा जिसे वे इन्द्रियतीत और, इसी 

कारण, ज्ञान के लिए श्रगम्य किन्तु, इसके साथ ही, अनादि, अ्रवन्तः एवं अभिवंचनीय' तक भी 
स्वीकार कर लेना चाहते हैं, उसके साथ अपना तादात्म्य स्थापित कर पाना असंभव नहीं है। 

इसके सिवाय, हमें ऐसा लगता है कि उन्हें इस बात में पूर्णां विश्वास' भी होगा कि, यदि इसके 

लिए कोई भावनात्मक साधना अपने काम में लाथी जा सके तो, हमें इसमें प्रच्छी सफलता 

भी मिल सकती है । 'सुमिरण” झथवा 'नाम-साधना' को उन्होंने इसी हृष्ठि से अपनाया हे 

तथा, जैसा हमें उत्तकी अनेक रचनाओं का अध्ययत करते समय, पता चलता है, उन्होने, 

स्वयं अपने जीवन में, उसे प्रत्यक्ष प्रयोग में लाकर, उसकी उपयोगिता की परीक्षा तक भी 

कर ली है। उसके परिणाम द्वारा वे सभी श्रपने को सन्तुप्ठ प्रकदः करते हैं तथा, इसीलिए, 

वे सब किसी को इसका उपदेश भी दिया करते हैं । परन्तु उक्त साधना की जिस प्रक्रिया- 
घिशेष को उन्होंने, स्वयं झ्पने काम में लाया है उसका उन्होंने, अपने किसी सतगुरु के दारा 

रहस्थमम ढंग से, बतलाया जाना भी कहा है जिस कारण उनके वैसे कथन में कुछ अस्पष्ट्ता 

भी भ्रा वाती है । 

उनकी रचनाओं के अन्तर्गत जो कुछ हमें इस वियय में कहा गया मिलता है. उसके 

श्रतुसार हमें पता चलता है कि उनके दवारा। निर्हपित को गई उक्त साध्षता के, एक से श्रधिक, 

रूप हो सकते हैं । उदाहरण के लिए कभी-करी तो वह केवल नामोच्चारण मात्र का ही 

रूप धारण कर सकती है, कभी उसकी प्रक्रिया का श्आाधार, किसी माला-विशेष वाली 
'मतियों” भ्रथवा हाथ की श्रेगुलियों के सहारे की जाने वाली, कोई गिनती हो सकती है। यह 

भी संभव है कि, उसे, अपने भीतर होने वाले किसी विशिष्ट अनाहुत नाद के अ्तवरत शवण 
के रूप में, अपनाया जाय अथवा इसी प्रकार, कभी इसे श्रपने श्वास-प्रश्वास के साथ किये 
जाने वाले किसी साम वा मंत्र जाप के रूप में ही किया जाय। अपने इस पग्रस्तिम रूप में 

नाम-साधना, वल्तुतः मत्व-साधना का भी रूप अहण कर ले सकती है जिस कारण इसका 

उल्लेख, उपलब्ध संत-साहित्य' के अन्तर्गत, बहुत कम किया गया दीख पड़ता है। इसके 
सिवाय, इस संबंध में, यहाँ यर यह भो कहा जा सकता है कि जिस किसी नाम-विशेष को 
लेकर ऐसी साधना चला करती है उसके लिए उनका कोई विश्चित प्रबल झाग्रह नहीं है भौर 
न यही कहा जा सकता है कि उक्त अनाहुत नाद का ही' रूप क्या होगा सब सम्मत नियम 
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केवल इतना ही कहा जा सकता है कि बैसी साधना केवल यंत्रवत् न चला करे, जिस नाम 

को लेकर वह चले उसकी भावना के साथ उसका लगाव भी बना रहे तथा वह भरसक बराबर 

चलती रहे । नाम-साधना की ऐसी एकतानता हमारी भावना को क्रमश: हृल़्तर बना सकती 

है तथा उसे उसी प्रकार घतीभृत भी कर सकती है जिसका एक परिश्याम यह हो सकता हे 
कि ऐसे साधक के जीवन में कोई आमल परिवर्तन भी श्रा जाय । 

सन्त कबीर का कहना है कि 'रामनाम' का उच्चारण मात्र किया करता किसी काम 
का नहीं | यदि केवल 'राम” कह देने मात्र से किसी साधक को गति मिल जाय तो बहू ऐसा 

ही होगा जैसे ख्वांड कह देने से मुख मीठा हो जाय, जल कह देने से प्यास ब्रक जाय झथवा 
भोजन कह देने से ही किसी की भूख सिठ जाया करे। “हरि? का नाम तो कोई तोता भी ले 
लिया करता है जब वह किसी मनुप्य के साथ रहा करता है, किस्तु जब कभी वह उडकर' 
जगल में चला जाता है तो वह उसे भूल जाता है*? आदि | फिर उनका यह भी कथन है कि 

यदि कोई गोपाल से मिलने का मर्म नहीं जानता तो उसके अपने गले में जयभाता डाले रहने 
से कया हुआ ? कोई पश्नु प्रतिदिन हरहाई' करता है, इसलिए उसके गले में काट लटका दिया 
जाता है तो क्या' उसका स्वभाव छूट जाता है ? ब्वेत वेश-भूषा हो, किन्सू करनी काली हो 
मो बया लाभ ? तथा, यवि कोई बिवा प्रेम के ही, रोने लगे तो उससे भी क्या हुआ" आादि। 
अतएव वे कहते हैं कि राम के साथ तू इस प्रकार 'लय लगा कि चरणों के ही नृत्य होने लग 

जाय तथा बिना जिद्ठा के उसका गुणगान भी होने लगे११ झ्ादि | राम का भजन करना 

केवल उसी को झाता है जिसमें कभी आतुरता नहीं होती तथा जो सत्य, सन्तोष एवं घैय॑ को 

अपनाये रहा करता है - राम का सच्चा भक्त सदैव सम-हप्टि एवं शीतल रहता है । उसके 

मन में कभी किसी प्रकार की दुविधा नहीं प्रवेश करती है और ऐसे ही राम' के दास से मेरा 

मन भी मानता है ।"६ तदनुसार उन्होंने अपनी रसना को सम्बोधित करते हुए भी, 

उसे उपदेश दिया है कि तू रामगरुण का आनन्द लेती हुई, उसके रस का पान 

करो उस गुणातीत अनमोल पदाथे को अपनाओ । है भाई, निर्गण ब्रह्म का नाम लो जिसके 

स्मरण से बुद्धि बुद्धि तथा सुमति प्राप्त हो सके ।--अरे अभागे, तू राम को नहों जप रहा है 

जो रामरस का स्वाद लेने वाले रहे हैं वे सभी तिरे हैं गौर केवल बकवादी मात्र हो डूबे है * ९ 

सल कवी स्वयं उस राम-रस के स्वाद से भली-भाँति परिचित हैं और इसलिए उत्तका, अपने 

विपय में भी, कहना है, 'भेरा मन राम का स्मरण करता है, मेश मन राम ही हो रहा हूं, 

इसलिए अब मैं किसके सामने अपना सिर भुकाऊँ ।55 तथा "मैं! 'तू-तू” करता हुआ ग्रब 

स्वयं भी 'तू” हो गया और मुझमें अब “मैं रह ही नहीं गया है |-अत्र मेरी हंप्टि जिधर 

जाती है उधर केवल तू ही तू दीख पड़ता है ।* ४ 
सिख्तों के गुर अमरदास का कहना है कि 'राम-राम तो सभी कह लेते है, किसतु राम 

कहने मात्र से ही काम नहीं चल सकता, यदि गुरु के प्रसाद से राम अपने मन में बस जाँय 

तभी, हमें किसी फल की प्राप्ति हो सकती है। जिसके भीतर गोविन्द के प्रति जागृत हो जाती 

है उसे हरि कश्नी विस्मृतत नहीं हो सकता तथा वह सदा उसका चित्तन करता रहता हैं 7४० 

इनका भी इसीलिए झपनी रखना के प्रति उपदेश है कि तू हरिनाम के रस को चस्रती रहा 
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कर जिससे मन में एर्ण निर्मेलता श्रा जाय । इसी प्रकार गुरु अजुन देव का तो यहाँ तक 

कथन है कि सच्चे हृदय से यदि हरि का नाम, केवल एक निसिख (निमेष) मात्र भी, लिया 

जा सके तो, यम के सास में क्रिसी बड़ी से बड़ी बाधा पर भो सरलतापूर्वक विजय प्राप्त कर 

थी जा सकती है ।* १ फिर भी अपने जोवन में हरि के नाम का जप निरन्तर होता रहता 

ही श्रेयस्कर होता है और सन््तों ने इस 'अ्रजपा जाप! को संज्ञा दी है, गुर नानक देव का 

कहना है कि 'ब्रत लेने वाले साधक के लिए यह श्रपना कतंव्य हो जाता है कि वह निष्काम 

बने रहुकर बराबर “अजया जाप',करता रहे तथा, इस प्रकार उसके मुख से निरन्तर नाम की 

धाश प्रवाहित होती जान पड़े। तीनों लोकों में एकमात्र हरि को ही जानता सत्य का 

साक्षात्कार कर लेता है और केवल इतवा ही सारी पवित्रता एवं संयम का सार है १६ इस 

प्रकार का जय, साधक की पूर्ण मौन वाली स्थिति में भी, सदा सक्रिय बता रहा करता है । 

इनका तो अन्यत्र यह भी कहना है, (अजपा जाप के रहते) थ्रुघुम्ता नाड़ी आपसे श्राप खुल 

जाया करती है और, इसके परिणाम-स्वरूप, शल्य मण्डल में लिवं जप! का. प्रादुर्भाव हो 
जाया करता है, अनेक प्रकार के राग सुन पड़ने लग जाते हैं हृदय-कमल उलट जाता है जिसमें 

हरिनाम रूप्ी 'रसाभृत भर आता है, मत का इबर-उधर श्राना जाना सर्वथा बन्द हो जाया 
करता है तथा, वेसी दशा में, ग्रपने प्रत्येक श्वास-प्रध्वास में भी निरन्तर श्रजपा जाप चलते 

लगता है जो कभी भूल नहीं पाता | इस प्रकार, साधक आदि युगादि में भी स्थित हो जाता 

है, इस कारण जो कोई, शब्द की खोज करके, वेसी दशा को प्राप्त कर लेता है । उसका मे 
नानक, दास बन जाने को तैयार हूँ ।*९ वास्तव में यही श्रजबा जाप की यह अन्तिम' विजय 
बाली स्थिति है जिसे सभी सन््तों ने अपना परम अभीष्ट माना है। गुरु नानक देव' के अनुसार 

इस प्रकार को स्थिति को ही प्राप्त करके नाम में रत रहने वाला वैरागी अपने घर में स्थिर 

हो जाता! है ।६४ 

मामस्मरण के विषय में चर्चा करते समय संत दादुदयाल ने भी, उसके सतत चालू 
रहने १९ ही, अधिक बल दिया है | इसके अनुसार नाम! नीकों है उसे अपने हृदय से 

कभी विस्मृुत न करो, उसे श्वास-प्रब्बास के साथ जारी रखे जिप्से उसके द्वारा ध्यनित 

होने वाले प्रतीक की भावना कभी दूर न होने पावे । १३ फिर “नास का स्मरण, 'सयीड़ा! 

(गहरी अनुभूति के साथ), करो, प्रीति के साथ गुणगाव करो झौर हेत के साथ उसमे 

लीन बने रहो ।**६ “राम नाम तो सभी कह लेते हैं, किन्तु उसके अपने-अपने कथन में 
में अन्तर है, कोई, एक से मिलकर फिर अनेक में लौठ जाता है, कितु कोई ऐसा भी' 

हुआ करता हैं जो एक” में जाकर उसमें सदा के लिए लीन हो जाया करता है ॥7६५ 

सत सुन्दर दास ने तो, 'सुमिरण” का परिचय देते हुए! यह भी कहा है कि “सुमिरणा की 

दशा वह हैं जिसमें साधक तहलीन बता विचरणा करे, उसके गुण एवं शरीर क्षीण हो 
जाय' तथा उसकी सारी कल्पनाएँ तक क्षीण जान पड़ने लग! जाय |”5$5 इसी प्रकार 
सत रज्जब जी ने कहा है, “मुख से भजन करने वाला मातब” की कोटि का साधक हुआ 

करता है. हृदय के साथ भजन करने वाला 'दिव” बुल्य बन जाता है वथा जो जी के साथ 

भजन किया करता है वह ज्योत्ति में लोन हो जाता है "5 इसी प्रकार यही भजपा 
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जाप है जिसके विषय में इन्होंने फिर कहा है कि 'अजपा जाप! की स्थिति में परवाला' 
ऐत्व मन, पवन एवं सुरति इस तीनों का हाथ स्वर पकड़ लेता है और उन्हें लौन कर 
दिया करता है ।”?४० संत सुन्दर दास ने श्रपनी एक साखी द्वारा यह भी बतला दिया है 
कि जो भजन किया करता है वह ऐसा करते करते अपने उस इष्टदेव का रूप भ्रहण' कर 
लेता है, कितु, फिर वैसी अवस्था में भी, उसकी भजन वाली रुचि कभी जा नहीं पाती, 
भजन ऐसा अनुपम होता है ४१ 

परन्तु रामस्नैही-संप्रदाय' (सींथल-शाखा ) के आचार्य हरिरामदस ने झपनी ताौम- 
साधना का परिचय तिम्त रूप में दिया है उनका इस विषय में कहना है कि जिस समय 
उन्हें सतगुरु की प्रेरणा द्वारा” सार शब्द का ओलखान' हो गया और वे, श्रपने तन मन 
से तल्लीत होकर रामहि राम की “रक' निरन्तर लगाने लगे तो, उनके ऊपर प्रेम की ऐसी 

वर्षा हो गई कि उनका कंठस्थ कमल (संभवतः विशुद्धि चक्र) विकसित हों उठा और, उसके 
प्रस्कटित होते ही, एक विलक्षण 'टेर' सुत्र पड़ने लग गईं। रग-रग में कुछ विचित्र भ्रकार 

की प्रक्रिया आरंभ हो गई, “ब्ोऊ' (संभवत: ऊकार) तथा 'सोरऊं' (संभवत: सोई) दोनों 
की स्थिति आ गईं जान पड़ी और “पारत्रह्म' की श्रनुश्ति के परिणाम स्वरूप, मुझे ऐसा 
लगा कि राम, शब्द वाले मकार”! का उच्चारण बन्द हो गया है। उस समय ऐसा जान 

पडता था। जसे केवल उसके अद्ध भाग अर्थात् रा मात्र की ही पुनरावृत्ति होती रही है 
कुभक लग गया है, त्राटक' की भाँति अपनी दृष्टि जम गई है, सुधुम्ता के मार्ग द्वारा गति 

सभव हो गई, पट्चक्रों का वेधन पूरा हो जाने से, मन ब्रह्मारंत्र में प्रवेश कर गया है तथा 
चौथे पद की भ्रवस्था आ गईं है, जहाँ समाधि लग जाती है। सब सु बूक्त भूल सौ गई 
और, जब सुख एक बार वेसी स्थिति में आ गई तो, फिर वह वहाँ से टल नहीं सकी, शिव 

एवं शक्ति का सम्मिलन हो गया तथा जीवन्सुक्ति हो गई। जो मुझे अनुभव हुआ उसका 

यथावत् वर्शान कर पाने में असमर्थ हुँ और कहते कुछ संकोच भी हो रहा है (7०* इस 
प्रकार इनसे इस कथन से हमें ऐसा लगता है कि इनकी ताम-साथना का रूप सामान्य योग- 

साधना से अभिन्न-सा भी कहला सकता है | अ्रच्तर यह जाव पड़ता है कि यहाँ पर किन््हीं 

आसनादि को कोई महत्व नहीं दिया गया है तथा 'रामनाम” का सहारा भी लिया गया है। 

रामस्तेही-संप्रदाय वाली शाहपुरा शाखा के आचार्य संत रामचरण की रचनाओं से भी 

हमे लगभग इसी प्रकार की प्रक्रिया का प्रयोग किया जाना प्रकद होता है। यदि कोई 

भ्रन्तर दीख पड़ता है तो, केवल इतना ही कि, वहाँ पर इसके साथ ही, प्रेमभाव अथवा 

गोपीभाव तक को भी सभावेश कर लिया गया है जिस कारण वहाँ पर मघुरोपासना की 

मी एक भलक था गई है ।/?* ४ 
संत तुलसी साहब (हाथरस वाले) भी प्राथ: 'युरति सोहागिन” के अपने प्रियतम से 

मिलते के लिए, शरीर के भीतर गगन की शोर गमन करने 'झब्द' को मिरखते तथा प्रियतस 

का स्पर्श कर उसके साथ 'बंदासमद' के समान मिल जाने का ही वरुन किया है किंतु वास्तव 
में इन्होंने लामस्सरण की विधि का कोई विस्तृत परिचय भी तहीं दिया है। इनकाः ध्योन् 

प्रधिकतर पिंड रहस्थ' की शोर पाकृष्ट हुआ है तथा इन्होंने मत को वह्ष में ज्ञाने: 
१5] 
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भम्यास पर भी, बल दिया है जो इनके अनुसार कदाचिंत् योग-साथना की किसी न किसी 

भ्रक्रिया-विशेष के द्वारा भी, संभव हो सकता है।हां 'नाम” के सहंत्व को इस्होंने झ्वस्य 

स्वीकार किया है तथा उसके स्वरूप की ओर भी संकेत करते रहने की चेष्टा की है । इसी 

प्रकार हम देखते हैं कि 'राधास्वामी सत्संग” वाली उपलब्ध रचनाश्रों के आधार पर भी हमे, 
इस सम्बन्ध में, यथेष्ठ जानकारी नहीं हो पाती । सत्संग” द्वारा प्रदर्शित अपनी प्रमुख साधना 

की बातों को भरसक रहस्यमयी बनाये रखने की प्रवृत्ति ने उन्हें बहुत कुछ भअस्पष्ट रूप दे 

डाला है और वे, सब साधारण के लिए, प्राय: बोधगम्य तक भी नहीं समझी जाती । कहते 
हैं कि, बिना सतगुरु की शरण में गये तथा उसके द्वारा सुकाई गई “जुगति” के सहारे प्रयास 

किये, सफलता नहीं मिल सकती केवल उसी दशा में सारी विश्व, रचना के मूल स्रोत रूप 

'सोझामी” (स्वामी) तथा उसके चेतनधारा के रूप में सदा प्रवाहित होने वाली शक्ति का, 

जिसे यहाँ “राधा” कहा गया है, हमें कुछ परिचय मिल जाता है तथा, केवल तभी, हम 'सुरत्' 

शब्दयोग के अभ्यास द्वारा क्रमश: अपने अभीष्ट की प्राप्ति भी कर सकते हैं। कहा जाता है 
कि, यदि इस प्रकार, कोई साधक अपनी आंखें बन्द करके, किसी प्रतीक पर, अपना मन 
केन्द्रित करता है शोर वहू, 'राथा सोझामी” “राधा सोश्रामी” का मन्द उच्चारण करता 

हुआ, अपने उपर्यक्त सतगुरु के रूप की श्रथवा दीपक की लौ की कल्पना कर, उसे वहाँ प्रति- 

ष्ठित कर पाता है तथा जब वह अपने दोनों हाथों को अपने ललाट पर रखकर 

उनकी कनिष्ठिकाओं को, दोनों श्ाँखों के बीच, लगा देता है और उनके दोनो अंग्रूछो 

द्वारा प्रपने दोनों कानों को भी बत्द कर देता हैं तो, उसे क्रमशः कुछ ध्वनि सुन पडमने 

लगतो है, भौर अंत में, स्वयं 'अनह॒द” का भी अनुभव हो जाता है। अतएव 'सुमिस्न से 

तात्यय यहाँ पर मौन जप द्वारा चित्त की वृत्ति को. उन्मुख करना तथा इसी प्रकार, “भजन? 
का भी अभिप्राय उसे 'शब्द ब्रह्म' में लीन कर देना ही कहा जा सकता है और, इसी के 

प्रनुसार यहाँ पर नाम-स्मरण को भी समझा जा सकता है। 

इस प्रकार हम देखते हैं कि संतों की वानियों में हमें नाम-साधना का भी रूप केवल 

एक ही प्रकार का वहीं मिलता । एक ओर जहाँ हम उसे, अपने इष्टदेव के विषय में उत्तके 

द्वारा किये गये गुणायान के रूप में पाते हैं तो दूसरी श्रोर हमें ऐसा भी लगता है कि वह कही 
कोरा किसी 'अनहद नाद! का श्रवण मात्र ही तो नहीं होगा। प्रथम की दक्षा में हमें सतत 

कंवि प्राय: वैसे नामों का ही स्मरण करते जान पढ़ते हैं, तो, साधारणत: सगुणवादी भक्तो 
के लिए भी, भत्यस्त महत्वपुर्ण हैं श्रौर कतिपय संतों जैसे संत नामदेव, गुरू मानक देव, सत 
गुलाल साहब, आदि को तो हम उनका कीतेन करते हुए तक भी देखते हैं | परन्तु, इसके साथ 
हमे यह भी पता चल जाता है कि उनके द्वारा प्रयुक्त वे नाम, किसी एक निर्गुण, निराकार 
तत्व की ओर भी इंगित करते हैं जो, घट-घट में व्यापक होने के साथ, परात्पर भी कहा जा 
सकता है तथा जिसका, किसी विशिष्ट मानव शरीर को धारण करके, संसार में लीला करने 
के लिए भझवतीरं होते रहने की कोई आवश्यकता नहीं प्रतीत होती । अतएवं, ये संत उसे, 

कभी-कभी केवल नाम! द्ब्द द्वारा भी अभ्रभिष्ठित करते पाये जाते हैं तो कभी उसे “कँकार' 
का ही सूप दे टालते हैं इसी प्रकार सतो वाह्य 'राम' घब्द कमी दा वा रकार मात्र में 
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परिणत हो जाता है तो भ्रन्यत्र यह केवल झ्ब्द वा घ्वनि रह जाया करता है। उसे उप 

लब्ध करके, उसके अन्तर्गत लय हो जाते के उद्द ध्य से, उन्हें, अपने घट में अनहद' के रूप 

में, सदा श्रवण करते रहने की प्रवृत्ति हो जाती है तथा इसके लिये उन्हें स्वभावत: योगसाधना- 

सबधी विभिन्न प्रक्रियाओं का भी वर्शान करता पड़ जाता है, विद्येषकर इसी' नाते, उन्हें 
पिण्डगत सारी रहस्यमयी रचना का भी उद्दबाटत करना आवश्यक दीखने लगता है । फलत: 

इस प्रकार की स्थिति के आ जाने पर, इत संतों के लिए कहा जाना कि इनमें से बहुत से 
लोग संभवत: केवल अनहंद नाद के श्रवण मात्र को ही सर्वाधिक महत्व प्रदाव करते होगे, 

कदाचित् अनुचित भी नहीं कहा जा सकता । परन्तु तथ्य यह सम पड़ता है कि ये संत पहले 

भक्त हैं और तब कहीं इन्हें योगी” अथवा अन्य कुछ भी कहा जा सकता है। इसी कारण, 
हम, यहाँ पर भी, देखते हैं कि ये लोग बराबर प्रेम” श्रथवा भक्ति! की ओर भी हमारा 
ध्यात आकृष्ट करते रहते हैं तथा कभी-कभी तो ये सुरत्ति” के रूप में जीवात्मा को विरहिणी 
ठहराकर उसे, अपने प्रियतम 'झब्द' ब्रह्म के साथ मिलवार्थ अत्यन्त आतुर भी दर्शाते हैं। सत 
रामचरण, संत' तुलसी साहब एवं संत जझ्िवदयाल (राधास्वामी सत्संग) की रचनाओं के अन्तर्य॑त 
ऐसे अनेक स्थल मिल जा सकते हैं जिनके आधार पर इस प्रकार की धारणा का समर्थन 

किया जा सकता है। 

इस प्रकार की प्रक्रियाशों के उदाहरण हमें, नाथयोगी-संप्रदाय के प्रमुख प्रवर्तक गुरु 

गोरखनाथ की उपलब्ध हिन्दी-र्चनाओं के संग्रह-ग्रंथ' 'गोरखवानी” के अंतर्गत, भी मिल 

सकते हैँ। वहाँ पर संगृहीत प्रथम 'सबदी” के भी देखने से हमें पता चलता है कि, उनके 
अनुसार “गगन सिषर श्र्थात् ब्रह्मरंत्न के भीतर से बोलने वाले अनुपम बालक' के ध्वन्यात्मक 
रूप का कोई “नाँव” दे पाना हमारे लिए संभव नहीं ॥९४ उसे हम किसी नाम द्वारा अभिहित 

नही' कर सकते । वास्तव में वह कोई "अ्रनामी' है जिसे नाथ”, निरंजन! जेंसा कोई नास 
देवा भी उचित नहीं कहा जा सकता । इसके सिवाय वहाँ पर आगे नाम रूप मय सृष्टि के 

मूल में आकारतत्व का होना भी बतलाया गया है तथा उसे सर्वेव्यापी ठहराया गया है । 

वही नादरूप में निरंतर वायुवत् ध्वति किया करना है और वही सोहं हंसा” बनकर प्रत्येक 

शरीर में प्रवाहित भी होता हैं।अतएवं, जिस अश्रजपा जाप! को वहाँ पर विशेष महत्व 

प्रदान किया गया जान पड़ता है वह किसी विशिष्ठ ताम के साथ संबद्ध न होकर वस्तुत. 

कोई आम्यन्तरिक जपमाल' ही हो सकता है जो बराबर सो हूं हंस: के हूप में चला 

करता है। “९ तदनुतार हमें ऐसा लगता है कि वाथ' योगी संप्रदाय के अनुयायियों द्वारा 
अपनाये जाने वाली वेसी साधना का, नामस्मरुणश की अपेक्षा, कोई मंत्र-साधना ही कहा 
जाना अधिक समीचीन होगा । उसे, संत कब्ोरादि के द्वारा भ्रचारित निर्गुण (गुणातीत) 
भक्ति वाली विशिष्ट साधना के क्षेत्र से कहीं बाहुर ही उपयुक्त स्थान दिया था सकता है । 

संतों वाली उपलब्ध बानियों के भी अंतगंत हमें इस प्रकार के स्थल प्रचुर मात्रा 
में मिल जाते हैं जहाँ पर उन्होंने, 'ऊ' कार एवं रंकार' जैसे कविपय रूपों में, श्रनाहत नाद 

की ओर संकेत किया है तथा उनमें से कुछ लोगों ने सोहं एवं हंसा' की भी चर्चा एकाघ 

स्थलो पर स्पष्ट रुप में कर दो है | परन्तु, जहाँ तक हमें समझ पढ़ता है, उन्होंने यहाँ पर 
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जितना यान उसकी प्रक्रिया विद्येष में श्रतवरत लीन बने रहते की ओर नही दिया है उतना 

प्रभु कवलाक्त अथवा प्रश्न समरथसार कही जाने वाली जोति म मन को ह॒ढ़ करके 

उसका साक्षात्कार करते पर बल दिया है | संत कबीर को इस बात म॑ पूर्ण विश्वास जान 
पडता हैं कि, यदि इस प्रकार हमें रामताम” में त्यौ”/ लग जाय तो, जरा-मरणा का भ्रम 

दूर हो जाये । ?* 'सोहं-सोहं-सोह हंसे” को चर्चा संत सुन्दर दास ने भी की है जहाँ उन्होने 

गोरक्षउक्त' जैसा एक गीषंक भी इसके ऊपर लगा दिया है ।४* इसी प्रकार, शअ्रन्य कई 

स॒तो की भी पंक्तियों में पाये जाने वाले ऐसे उल्लेखों के विषय में, कहा जा सकता है कि या 
तो वहाँ पर केवल प्रासंगिक रूप में ही कह दिये गये होंगे अ्रथवा उनके द्वारा अद्वलभाव का 

समर्थन मात्र अभीष्ट रहा होगा । 

जहाँ तक उपर्युक्त ताम-साथता के परिणाम अथवा, उसके फलस्वरूप उपलब्ध 

ग्राध्यात्मिक स्थिति के विषय में, कहा जा सकता है, उसके ऊपर बहुत कुछ प्रकाश, सत 

कवियों द्वारा व्यक्त किये गये, विविध उद्दगारों में ही पड़ जाता है । संद कबीर, सन्त गुर 

मानक देव, सन्त दादु दयाल अथवा सन्त हरिरामदास रामदास आदि नें इसे बहुत स्पष्ट 

शब्दों में प्रकट किया है। संत मलुक दास ने भी इस सम्बन्ध में, कथन करते हुए, कहा है-- 

सुम्रिन ऐसा कीजिए, दुजा लखे न कोय | 

होठ न फरकत देखिये, प्रभ्त॒ राखिये मोय ॥४०॥। 

तथा, माला जपों न कर जपों, जिभ्या कहों न राम । 
सुमिरन मेरा हृएि करे, मैं पाया बिसराम ॥४॥*८ 

सन््तों वाली नाम-साधना के विषय में विचार करते समय, उसकी विशिंष्टता की हृष्टि 
से, हमारा ध्यान एक अन्य बात की ओर भी जा सकता है। 'ताम! दब्द का अक्षरा, जेसा 

कि विनोबा जी ने भी संकेत किया है, हमें भ्रपती नम्जता के भाव की आरन्तरिक अनुभूति भी 
करा देता है । यह शब्द नाम! धातु से बना है जिसके भाधार पर ही बम्रता,” तमस्कार जैसे 

अन्य शब्द भी बने हैं जो चितशोधन-पुवंक नम्र बन जाने की अपेक्षा करते हैं । उपनिषतु-साहित्य 
के अन्तगंत एक स्थल पर कहा गया मिलता है कि उस परमात्मा की उपासना उसके मम्र' 

रूप में करनी चाहिए श्र जो ऐसा करता है वह सर्वंधा निविकार हो जाता है क्योंकि उसके 

सामने सभी कामनाओं को मुकना पड़ता है । परमात्मा को नम्रता की मूर्ति बतलाने वाले 

एक ऐसे अन्य वाक्य को भी स्मरण कर लिया जा सकता है जिसमें कहा गया है कि 

पतम्रता ही ऊँची है, मैं तम्रता की उपासना करता हूँ तथा नम्ता ने ही पृथ्वी एवं स्वर्ग को 

भी धारणा किया है। जिससे स्पष्ट हो जाता है कि यहाँ पर नम्नता स्वयं भगवान् का एक 

नाम तक भी ठहरायी जा सकती है ।४ संत कवियों की रचनाओं में भी हमें कई ऐसी 

पक्तियाँ मिल जाती है जहाँ १९ उन्होंने श्रधिक से अधिक नम्न बने रहने का उपदेश दिया 

है। उनके द्वारा अपने अहूं” अथवा हंउमे' का त्याग करने आधा के मेटने' 'देत्यभाव” के 

अपनाने भादि के ऊपर विशेष बल द्विया जाना भी इसका द्योतक है। संत कबीर कहते है 

में सर्तों का भेरा हूं तथा वार्सो का परदास हूँ षौर में ऐसा हो रहा हुँ जैसी पैरो के 
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तले की, घास हुआ करती हैं अथवा' तुम पाखंड एवं अश्रभिमान का सवंया परित्याग करके 
बाठ' का रोड़! बन जाग्नो, क्योंकि, ऐसी दशा में आने पर ही, भगवान् मिल्ला करते हैं । 
“इसके सिवाय कहीं-कहीं उनके द्वारा इस प्रकार का भी कयत किया गया मिल्तता है कि 
हरिजन को 'रोड़ा” न बन कर 'खेह' अ्रथवा 'खेह न बनकर पानी” श्रयवा पानी भी मे 
बनकर स्वयं हरि! के ही समान 'निमंल' बन जाने के लिए यत्नशील होता चाहिए जो 
तामस्मरण से संभव होता है (५० इस प्रकार की अनेक उक्तियाँ संत नामदेव, नानक देव, 
दादू दयाल आदि की भी बानियों के श्रन्तगेत पायी जाती हैं ।! नामसाधना का मूल उद्दे इय 
अभ्यास द्वारा साधक को निःस्व श्र्थात् निबिकार बना देने की प्रेरणा प्रदान करना ठहरता 
हैं जिसका लक्ष्य परमतत्त्व' का साक्षात्कार कर तद्बतः होना है । 

सन्दर्भ संकेत 

(१, कबीर कहूँ मैं कथि गया, कथि गया ब्रह्म भहेत्त । 
राषनाध ततसार हैं, सब काहू उपदेस ॥२॥ 

(२) तत तिलक तिहुँ लोक में, राम नाम निज सार । 
जन कबीर मस्तक दिया, सोभा श्रधिक अपार |३३।। 

(३) भगति भजन हरिनाउं है, दूजा ठुमक अपार । 
समसा बाचा क्रमना, कबीर सुमिरन सार |४॥--क्षं० ग्रं० 'तुमिरत को भ्रंग' 

(४) सांचे नाम को तिसुलु बड़िझाई । 
श्राख़ि सके कीसति तह पाई ॥--'नानक बारी! रागु शासा सबद २ 

(५) श्रहिनिद्ति राम रहहु रंगि राते । 
एहु जपु तपु संजमु सारा है ।---बही सोलठे, १० । 

[६) 'हरिनाबे तुलिन पुजई जे लख कोटी करम कमाई ।' 
--बही सिरी राणु श्रष्टपदी १४ 

(७) संतनासदेव और हिन्दी-पद-साहित्य, पृ० १३० रागु आसा (३) (संपादक--डॉ ० 

रामचन्द मिश्र, सागपुर) (८) बही--रागु गोंड, पद ४ (६) कण० ग्रं० राशु भेरू, पद ६ 
(१०) बहो, 'छुधिरन को भ्रग!ः सा० ७ (११) रेदासजी को बानी' (वे० प्रे०) शब्द ८६ 
(१२) जपुजो', पउड़ी १६ (१३) 'नानक-वारी' रागु श्रासा, पठड़ी १, पृ० ३२४ (१४) 

बही, पउड़ी ४ (१४) को शुरु ग्रंथ साहिब' सु खसनी', सहला १, पुण २७५, (१६) 

कबीर ग्रथावली', पद २श्८, पृ० १६२ (१७) बही, पद २२०, पृ० १६२-३ । (१८) 
वही, पद १४२, पुं० १३४ (१६) बही, दुपदों रमैणो, यृ० २३४-४ (२०) बही, 
'चौपदी रमैशी', पृ० २४३ (२१) वही, पद १८, पूृ० &४ (२२) दाहुबयाल ग्रथावली' 
(का० ना प्र सभा), सुमिरण को अंग! सा० १६, पृ० १७ (२३) श्री क्षतिमोहन सेल ; 

'ग्रादू! (विश्वसारतों कलिकाता पृ० ह३श्ड-१ (२४ सुप्दर प्रस्धावसी 
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प्रकाश! की पंक्तियाँ (७४) गोरखबानी' संबदी १, (प्रृ० १) (७९) वही, पव १२, 

(पृ० ६८-&) (७६) कबीर ग्रंथावलो, पद इेर८, १० १६६ (७७) सुन्दर पन्यावली (भा० 

१) पू० इं४ड४-८ ज्ञानसमुद्र) ॥। (७८) भलुकदास को बानी (बे० श्रे० इलाहाबाद) पु इ६ 

(७६) तू सम इत्युपासीत, नम्यन्ते धरे काम 

तथा नम इत! उग्नें नस साविवासे नप्तो दांधार पृथित्री, उत आम! 

रामनामः एक विवेचन (बिनोवा, अखिलभारत, सर्व-सेवा-संग, प्रकाशन, राजघाट, 

काशी, १० १०-२) (८०) क० भ्र० (जीवन मृतक को अंग) सा० १३ तथा १४ पृ० ६४ 

तथा मादहिप्पणी की सा० १८-२१ । पृ० वही ३ 



मंझन का समयर-नरूपठण 

जग हरिप्रसाद न्ायव्ठ 

ब्रिक्रम संवत् १६६६ के पूर्व का हिन्दी-संसार मंभन से सर्वधा अपरिचित था । हिन्दी 
के पुराने कवियों का कुछ इतिवृत्त-संग्रह पहले पहल विक्रम संवत् १८६६ में गार्सा द तासी ने 
श्रपने इस्त्वार दल “लितरेत्यूर ढँदुई ऐ ऐंट्स्तानी' वामक ग्रन्थ में किया, परन्तु इस ग्रन्थ में 
कहीं भी मंभत का उल्लेख नहीं है | ठाकुर शिवर्सिह सेंगर कृत शिव्सिह सरोज” का स्चना- 
काल बि० संवत् १६४० है। इस विशालकाय प्रत्थ में भी मंभव की चर्चा नहीं है। विक्रम 
सं० १६४६ में सर जाज प्रियर्सेत ने “दि भाडन वर्नाक्युलर लिटरेचर अफ हिन्दुस्तान” 
प्रकाशित किया, परन्तु उन दिनों तक भी मंभव का अतुसंधात नहीं हो पाया था । संखन एवं 
उनकी मधुमालती” को प्रकाश में लाने का श्रेय सर्वप्रथम जगन्मोहन वर्मा को है, जिनके सहयोग 
से रायकृप्णुदास जी को 'मधुमालती” की एक खण्डित एवं अपुर्श ग्रति काशी के भुदड़ी बाजार 
में मिली । बि० सं० १६६६ में कबि की इस कृति का विवरण प्रस्तुत किया गया। वर्मा जो 
ने विन्नावली' (सन १६१२ ६० की भूमिका में इस 'सधुमालती” के विषय में लिखा है : 

“मधुमालती की एक अपर्णा प्रति मुे इस वर्ष काशी के गुदड़ी बाजार में मिली | 
यह ग्रत्थ १७ पन्ते से १३३ पत्ते तक है। पुस्तक उदू लिपि (फारसी ?) में श्रत्यत्त शुद्ध श्र 

सुन्दर अक्षरों मे लिखी हुई है। भाषा मधुर है। पाँच-पाँच पंक्तियों के बाद एक दोहा है। 
भ्रादि और अंत के पृष्ठ न होने से ग्रन्थकर्ता के ठीक नाम, सिवाय मंकन के जो उसका उपनाम 

है, और उसके निर्माण काल झादि का एता नहीं चलता | ग्रन्थ के आदि के ३६ पन्नों तक 

बाएँ पृष्ठ पर के किनारे पर दो-दो पंक्तियों में फारसी भाषा में कुछ याददाश्त लिखी है, जिनके 

अंत में ११ रावि उस्यानी सम् १०६६ हिंजरी की मिती है। याददाश्त में उसी समय का 

वर्णन है । इससे अनुमान होता है कि यह प्रति उस समय संवंत् १७.६ के पहले की लिखी 

हुई है।”' 
पिश्वबंधु-विनोद' को प्रकाशन तिथि वि० सं० १६६६ है, परन्तु संत्रतु के एक वष्धे 

पुर्व ही ग्रन्थ की पांडुलिपि तैयार हो गई थी। इसीलिए रविवोद' में मंभान का परिचय नहीं 
दिया गया है| झाचाय॑ रामचन्द्र शक्ल का 'हिन्दी-साहित्य' का इतिहास” अपने समय की 
युगान्तरकारी रचना है जिसका काल १६८६ विक्मी है इस ग्रन्थ में शुक्ल जी ने 
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मभन का उत्लेख किया है, परन्तु कवि के जीवन संबंधी इतिवृत्त पर कुछ भी नहीं लिखा गया 
है । 'मधुमालती' की उपलब्ध एक खण्डित प्रति के आधार पर शुबल जी ने मधुमालती” की 
कथा का सारांश दिया है। शुक्ल जी ने संकत के स्थितिकाल का उल्लेख तो नहीं किया है, 
परच्तु क्रमानुकूल जायसी के पूर्व मंफत का क्रम रखा है। मलिक भुहम्मद जायसी ने पदमावत 
में कई प्रेम-गाथाओं का उल्लेख किया है: 

श्रब जऊ सुर गयन चढ़ि आवइ | राहु होइ तह ससि कहूँ पावइ ॥ 
बहुतईं श्इस जोड़ पर खेल! | तूँ जोगी कहि मांह अकेला ॥| 
ब्रिकरस धँंसा पेस कह बारा। चंपावति कहाँ गड़ुड पारा || 
सु्दंह वच्छ भगधात्रति लागी | क्ेकत पुरि होइगया बइराणी ॥। 
राज कुप्तेर कंचस-पुर गएड | मिरगावति कहें जोगो भएथ | 
साथ कुओर. संधावति जोमू | भधुमालतो वाह क्ीम्हु बिश्लोग ॥ 
पेमावति कह घर घुर साथा | उख़ा लागि अनिरुष बर बाँधा।॥। 

“ाजनद संख्या २३८ (पुधाकर चन्द्रिका) 

इस छत्द में 'मधुमालति? का परिचय आया है, इसी आधार पर 'मधुमालती” के रचना- 
काल पर (अ्रनुमातिक) विचार करते हुए शुक्ल जी ने लिखा है : 

“इसकी रचना विक्रम संवत् १४६४ और १४०५ (पदमावत का रचनाकाल) के बीच 
मे और बहुत संभव है कि मृगावती के कुछ पीछे हुईं । « 2८ « 3८ जिस क्रम से थे नाम आए 
है (उपरोक्त छुंद मे) वह यदि रचनाकाल के क्रम के अनुसार ्ञाना जाय तो मथुमालती का 
रचना कुतवन की सृगावती के पीछे की ठहरती है |!” * 

गुक्ल जी के इस मत की एक प्रकार से पुष्टि करते हुए बाबू इयाभसुन्दर दास ने 
'मधुमालती” का रचनाकाल सं० १५७४-८४ के लगभग माना है। इस ग्रन्थ के रचनाकाल का 
ठीक पता नहीं लगने पर भी जायसीकृत पदमावत में मधुमालती की प्रेम-गाथा के उल्लेख से 
बाबू साहब ने लिखा है ; 

“यह ;मधुमालती) पर्यावत के पूर्व लिखी ही नहीं जा चुकी थी, वरन् भली भाँति 
प्रसिद्ध भी हो चुकी थी और पद्मावत की रचना सं १४६७ में हुई अत: उसके कुछ बर्ष पूर्व ही 
इसका रचा जाना निश्चित है | जायसी ने जिस क्रम से इसका उल्लेख किया है उससे मधु 

पालवोी का मृगावती के पीछे लिखा जाना विंदित होता है। इस प्रकार हमारे विचार से 
मधुमालती की रचना सं० १५७४-८५ के लगभग हुई (/!3 

जगन्मोहन वर्मा ने 'सधुमालती” की जिस उपलब्ध खतण्डित प्रति की चर्चा ऊपर की 
है, उस प्रति के प्रारम्भ के कुछ पृष्ठ नहीं हैं। काल संबंबी वाले पुष्ठों के श्रभाव में मधुमालती' 

की निर्माण-लिथि की जानकारी उपलब्ध नहीं हो सकी | इसी खण्डित एवं अपूर प्रति के 

ग्राधार पर जगन्मोहत वर्मा एवं उनके आात्मज सत्यजीवन वर्मा दोनों ने ही यह सिद्ध करने कः 

प्रयास किया कि कवि मंकन कृत मधुमालती” की रचता जायसीकृत पदमावत' के पूर्व हुई 
इस प्रकार मझन के जायसी के पूबवर्त्ती कवि होने को चर्चा बट्ठत दिनों तक होतो रहो ॥ 

ण 
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कृबि मझत का जीवनवृत्त तमावृत्त है. मझन का उल्लख तत्कालीन कसी भ लेखक 

में नही किया है। परवर्त्ती कवियों की झृतियों मं भी मझून की चचा नहा है. मधुमालती 

प्रस्थ का हवाला उसमान कृद 'चित्रावली” तथा बवारसोदास जन कृत 'अद्धकथा' भ हैं परल्तु 

इन उल्लेखों से कवि का जीवतचरित आालोकित नहीं होता । 

ग्रस्त: साक्ष्य में हमारे पास मंभन की एकमात्र कृति 'मधुमालती” की ही आधा रोपपब्धि 
है । इस ग्रत्थ से कवि के स्थितिकाल पर भ्िलसिल श्रकाश पड़ता है। मधुभालती' में 
शाहेवर्त सलीमशाह सूर की प्रशंसा है : 

“श्ञाहि सलेम जगत भा भारी | जेई भूंजी बर भेदिनि सारी।? 
“र्थेद संख्या १० [सं० माता प्० गुप्त) 

सलीमशझाहू सुर के विषय में अत्युक्तिपु्णं विवरण दिया गया है | डॉ० माता प्रसाद 

गुप्त ने ठीक ही लिखा है कि, “इस प्रकार बढ़ा-चढ़ा कर शाह-ए-बक्त की प्रशंसा करना उस 
युग में, ऐस! ज्ञात होता है, एक प्रकार की काव्य-रूढ़ि-सी हो गई थी । उसमें तथ्यात्मकृता का 

लेश मात्र ही रहा करता था ।””* द्ाहेबस्त का उल्लेख करना फारसी नियम के अनुकूल है । 
फारसी नियमानुसार ग्रन्थ बनाने में खुदारधुल और खलीफाओों की स्वुति करके श्ाहेवच्ल 
की भी प्रशंसा करना झ्रावद्यक है । भौलाता दाउदकत “चंदायत', जायसीक्ृत 'पदमावत” झ्ौर' 
उसमान कृत “'चित्रावली” में इस नियम का पालन किया गया है। 'मधुमालती' की रचना-विधि 

इसी नियम के अनुकूल है| इस ग्रव्थ की रचना के समय शाहेबल्त पलीमशाह सूर था। 

इसलिए कृतिकार मंभत ने सलीमशाह सूर की प्रदंसा 'मधुमालती” में की है। थह निश्चित हे 
कि बादशाह सलीमक्षाह सूर कवि मंभन के समकालीन था। 

शेरशाह की मृत्यु सन् १५४५ ई० की २२ मई (१२वीं रवी-उल-प्रव्वल, सन् ६५२ 
हिल) तदनुसार वि० सं> १६०२ को हुई । उसकी मृत्यु के तीन दिन बाद उसका छोटा पुत्र 

जलाल खां (मखजन-ए-अदगानी” के अनुसार इसका वास्तविक नाम अब्दुल जनील था) २४ 

मई, सन् १५४५ ई० को कालिजर दुर्ग के समीप सिंहासनारूढ़ हुआ । उसने “इसलास साहू 
(ईसलाम साहि) की उपाधि धारण कर ली और राजमसुद्रा पर निम्नलिखित पंक्ति खुदबाई, 
जिसका हिन्दी अनुवाद डॉ० मथुरालाल शर्मा के शब्दों में इस प्रकार है - “सर्वशक्तिमान् 
ईंदवर के अनुग्रह से संसार में सुख व्याप्त हो गया क्योंकि शेरशाह सूर का पुत्र इस्लाम शाह 

सुल्तात बन गया है ।/”* 'इसलाम साह” 'सल्लीम साह” के नाम से भी प्रसिद्ध है। प्रबुल 
फजल और अधिकांश तिमूरी लेखक इसको 'सलीम साह' या सलीम खाँ” कहते हैं । इसका 

देहली वाला किला सलीमगढ़ कहलाता है और उसके सिक्कों पर 'ईसलाम' साध्टि' 'इसलाम 
साहि! अथवा 'इसलाम साह' लिखा हुआ है। एडवर्ड थामस ने लिखा है : 

#प्ुआह एपॉजीए ैपातिएएड, (07 करण शशेढ्या 52868 उटांडरए 78 7८८7 5६०२, 
ब6 46 207 ० लॉक "गा, 5६, 

स्वर विपयंय के नियमानुकूल 'इसलाम” का 'सलीम” हो जाना स्वाभाविक है और 
उच्चारण युविधा (मुखसोख्य) के कारण 'इसलाम साह' जनसाधारण में 'सलीम साह' 
हो गया इसलिए इतिहास में हसलास साह सलोम साह के नाम से भी ख्यात है. महम्म” 
कासिम हिन्दू शाह फरिष्ता ने मी लिखा है 
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#7७) ॥4 090, धःठत879 6 संक्रीपड्मट६ णी पहउब धन बागते. गांड ए87६9 
४0670 60 पाठ ध7०च2, 75 6 ए-:7€४३ ए 4 प्रय|ंपए, 57 धाद 2509 जी [रप्रील्ट-00 
सजा, 90 १6 एट७7 952, वब्वापावड धाह पंत ही [8]व77 शिब्क, जाटों) 7ए 45९ 
ए7०08एफ7ट॑ंक्राएंण व8 €क्याल्त उप कब, छए.. जरतांटी कद्पाड 78 9. 076 इच्ताशाल% 
580५४ ,?७3 

सलीम साह' ने बहुत ही अल्प काल तक शासत किया । शासन के नौवें वर्ष सन् 

६६० हि० (३० अक्टूबर सन् १५४३ ई० : वि० सं० १६११) को उसका देहास्त हो गया : 
'सलीम साह” के शासन-काल (वि० सं॑> १६०२-१६११) में 'मधुमालती” की रचना हुई, यह 
मिश्चित है । 

मधुमालती” में मंकत ने लिखा है--- 

“सन नो से बावन जब भए। सती पुरुख कलि परिहरि गए: 
तब हम जिय उपजी अभिलाखा | कथा एक बांध रस भाखा !” 

- झन्द संख्या ३९ (सं० माताप्रसाद गुप्त) 

सन् ६५२ छहि० के उल्लेख से अधिकांश विद्वानों के 'मधुमालती' का रचनाकाल 
स॒० १६०२ विक्रमी माना है। हमने भी अपने “जायसी का स्थितिकाल”प श्षीर्षक लेख में 
इस प्रस्थ का रचताकाल सन् ६४५२ हिजरी ही माना था। परन्तु उपयुक्त छन्द से इसकी 
पुष्टि नहीं होती है कि “मधुमालती” की रचना हिजरी सन् ६४२ में हुई थी। अन्ध की 
निश्चित निर्माण-तिथि के विषय में कवि मंक्कत प्राय: मौन हैं । 

मंभन के गुर शेख मुहम्मद गौस लगभग ६२ वर्षों तक धुधदरी नाम के ऐसे स्थान 
पर छिपे थे, जहां सूर्य श्रौर चन्द्रमा भी तहीं दिखाई पड़ते थे । बदायूती के अनुसार यह दुर्ग 
स्थात चुनार की पहाड़ियों पर ही स्थित था। शेरशाह के निवन के पश्चात् गौसमुहस्मद ने 
अ्ज्ञासवास का परित्याग किया। शेर्शाह ,का कोप-माजन बनने के कारण संभवत: यह 
श्रज्ञातवास उन्हें करना पड़ा था, इसीलिए सलीमशाह सूर द्वारा निमित 'वित्रशाला' (जिसका 

उल्लेख अगले पृष्ठों में किया गया हैं ।) में मुहम्मद गौस के चित्र को स्थान नहीं दिया गया । 

जो कुछ भी हो, मुहम्भर गोस अपने समय के बहुत ही श्रतित्रा सम्पन्न व्यक्ति थे । 

ग्रज्ञातवास परित्याग करने वाली घटना का स्थान बहुत ही महत्त्वपूर्ण है। इसी घटना की झोर 

कंबि का भी संकेत है कि सन् ६४६२ हि के गुजरने पर! सती पुरुख” ने प्ज्ञातवास का त्याग 

किया | यह काल संबंधी छल्द ग्रन्थ रचना के हेतु नहीं लिखा या है। गौसमुहम्मद के 

प्रज्ञातवास-त्याग से इस छुन्द का संबंध है । अगर कवि का संकेत कथा प्रारम्भ से रहता तो 
कवि बीच में सती पुरख कलि परिहुरि गए' का उल्लेख वहों करता । कवि स्पष्ट रूप से कथा 
प्रारभ्भ की चर्चा करता जिस प्रकार अन्य, कवियों ने किया है। जायसी ने 'पदमावत' 

में ग्रन्थ के प्रशुयच काल का उल्लेख निश्चित रूप ने किया है (सन् से सेताबिस अ्रहै। कथा 

श्रारम्म वैन कवि कहे। छत्द संख्या २४)। जायसी के समान कवि मंभन ते 'कथा 
अरमभा नहीं की है। सन् ६५२ हिं० के व्यतीत होने पर गौस मुहम्मद कब्दराश्रों से बाहर 

आए । कवि ने कुछ वर्षों तक उनका दर्शत लाभ किया। उसके बाद कवि के 'जिय' 

में अभिलाखा उपजी कि एक कया रसमाषा म बाधर' उस पर मी जन दिनों एक 
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कथा की वाबि ने कल्पन हा की कोई क्रिया मके रूप उस कथा को नहीं दिया गया था 

उस कल्पित कथा का अवतरण मधुमासता के रूप में कुछ समय के बाद ही सभावित है 

इसलिए 'मधुमालती” का प्र॑शयत्त काल वि० स० १६०२ के बाद ही निश्चित होता है । 
मधुमालती” से इतता प्रामाणिक है कि मंभत के गुरु एक मात्र शेख मुहम्मद गौस 

ही थे । जिस श्रद्धा-मक्ति से कबि ने श्रपते गुरु की सिद्धियों की प्रशंसा विस्तारपुवंक की है, 
उससे यह निर्शणित होता हैं कि प्रज्ञात वास-त्थाग के बाद ही गौसमहम्भद ने कवि मंझन को 

अपना मुरीद बताया । लगभग हिं० सत् ६४० में गौसमुहम्भद ने अज्ञातवास लिया। 

'मधुमालती' की रचना के आधार पर सन् ६४० हिं० के पूर्व कवि गौसमुहस्भद के श्विष्य 

हुए हों यह संभव प्रतीत नहीं होता। मंभन ने मुहम्मद गौस को सेख बड़े! भी कहा है 
( 'सेख बढ़े जग' विधि पियारा। ग्यान गरुआ झीो रूप अपारा (/---छन्द संख्या १७ ) | 

गौसभुहम्मद से ही मलिक मुहम्मद जायसी की मित्रता रही हो तो झाइचर्य नहीं। जायसी' 
का जन्म थि० संवत् १५२६ में हुआ और यही जन्म संवत् शेख मुहमस्सद भौस का भी है। 
मालुम पड़ता है इन्हीं शेख मुहम्मद गौस के लिए जायसी ने 'पदमावत” में 'सेख बढ़े” का 

प्रयोग किया है । 

“सेख॑ बढ़े बड़ सिद्ध बखाने। कह अदेस सिहूत्हु बड़ साले ॥! 

(डॉ० माताश्रसाद गुप्त द्वारा संपादित जायसी ग्रंथावली---छुंद संख्या २२) 
डॉ० माताप्रसाद गूस ने गौसमुहम्मद सम्बन्धी छन्दों के श्रथ॑ में प्रतीतकालीन क्रिया 

कप प्रयोग किया हैं, जिससे यह क्रम होता हैं कि शेख मुहम्मद गौस 'मधुमालती'-रचना के 

समय दिवंगत हो चुके थे । गौस के जीवन काल में ही 'मधुमालती” की रचना हुई। कवि 

मत ते लिखा है : ेु 
“जूस पारस के परसत भोत हेम होइ जाइ। 

सिप्ति मैं सेख मुहस्मव देखे बितु साहुस सिधि पाई?! 
“छेद संख्या १६ का छत्ता (डॉ० गुप्त 

(शैक्ष मुहम्मद गौस को देखकर ही कवि ने भ्रनायास ही सिद्धि ग्राप्त कर ली है।) 
छन््द संख्या २१ में कवि मंभत ने शेख मुहम्मद गौस के विषय में लिखा है :--- 

“बारह बरिख तहाँ गे दूरे।| जहां सुर स्ति दिस्थि श्र परे। 
बिकंट बिखर प्रो भयावत्र ठाऊं | कलिजुग घुचर दरी श्रोहि बाऊं। 
लहूँ विसि परणत बिख्रम अगंभा । तहाँ न केहूँ सानुस गंसा । 
तहाँ जाइ के जपेद जिधाता। के अहार बन जामृति पाता। 
भत भत्तंत सारि बस किया स्थान महारस अंब्रित पिया। 

साहस उदित अपान साधि के लीन्हि सिद्धि श्रवराथि | 

बारह बरित्त रहे बन परबत लाए जो जहा समाधि ॥! 

ग्रकबरी दरबार के सुप्रसिद्ध इतिहासकार बदायूनी (शैख अब्दुल कादिर वदायुनी- 

इमाम-अकबर-घाह) ते अपने इतिहास अन्य “सुनतखब-उत-तवारीख” में उपरोक्त घटना 
का उल्लेस किया है कि शेख मुहम्मद गौस ने चुनार्र को पहाब्ियों के श्रचल में १२ वर्षों 
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तक घोर तपस्या को । वे गुफाओं में निवास करते थे और वृक्षों के पत्तों के भोजन करते 
थे। नो (७४, प्त, 700५४8) के शब्दों में बदायुनी के कथन इस प्रकार हैं : 

"70 479 पीट [छाह|ट & पद 00०7 जी शा दीएावः मत व् व्यप्ाह 0 6 

पचजढाधचट्टू 800 80996 ० 5॥6% 9 ऐशिफ्पाशगाबते (ता, जाद जीव इए28६ 50 5 
0 वहातदी4, बगप॑ 8 पवाा ए एटा, (706 5 गी5 0000 98 5 छाल, क्षधए्े 20७60 776 

2 ९4०९ छ6१६ 92 उदय शब्प ॥एढवे ति। जर्एल एट्य्राह 88 & गद09, 8ए/शं४पंगह ७ 

6 ]९६एटड४, >ग्रर्ण #ियां। णी 8 तंटइह7 0 पटह९5, ११० 

बदायूनी का जन्म वि० सं० १७४६७ में हुआ । वि० सं० १६३१ में भ्रकवरी-दरबार 

में उसका प्रवेश हुआ । वि० सं० १६५३ में ५७ वर्ष की अ्रवस्था में उसका देहान्त हो गया । 

मृत्यु के कुछ ही महीते पुव॑ बदायुनी ते अपने इतिहास-ग्रन्थ (मुनतखब-उत-तवारीख) का 

समाप्त किया । इस ब्रल्थ के रचनाकाल के समय बदायूती ने शेखमुहम्मद गौस को आगरे मे 

दूर से देखा था | लो के शब्दों में बदायुनी का उल्लेख--- 

_ 8 घ8 20% एछ67 छी (४6 ैशएऑआ बदतर) जब था. एड 0०८06. गए 

ब0चुणंघं० 8 6 पड) 973020९5 एस 00 थी०१8९, )६ 50980 ९६०6 श पाढ परे।238 ० 

एथव०, जां।0 868६ वांडज़॥ पर बगत प्रशपाटाबफ6 तीांझगा।ए बाएं मरंड ब्िएर शीत फिट 

णाएद्धा४8. ११ 

बदायूनी के अनुसार मुहम्मद गौस की अवस्था उन दिलों ८० वष की थी। लो के 
शब्दों में बदायून्ती का कथन इस प्रकार है--- 

+8]99घ९०४ ॥6 ((7॥008) ४०३४ 80 एड4828 ए ब8९ & "०706४ ९8॥7९58 820 

76097 76 20०७, एढ7९ 0फछ7पक0]8 वा ऐं$ 00760 ,7२ 

सम् ६६० हिं० (वि० सं० १६१६) में ६० वर्ष की अवस्था पार करके शेख मुहम्मद 

गौस का निधन गझ्ापरे में हो गया । 
ऊपर हमने लिखा है कि मुहम्मद मौस के जीवनकाल में मधुमालती' की राचना 

हुई | गौस के वेहावसान संवत् १६१६ वि० के पूर्व ही मधुमालती” की रचना हुई, इससे 

कोई सन्देह नही । 

सलीमशाह सुर के वर्णन में कवि मंभन ने एक स्थान पर काबुल का उल्लेख 
किया है : 

“गरुझा तप गरुओआ' अचतारा। काबिल हिंद भएड एक बारा ।” 

-“अन्द संख्या ११ (डॉ० ग्रुप्त 

(उसके गुरु-तप और गुरु-अवतार से काबुल तथा हिंद का द्वार एक हो गया ।] 

एलफिन्स्टन' ने दि हिस्ट्री श्रफ इण्डिया में लिखा है : 

प्मूउघ 006 00248 00, (इलाका) छब्$ वशिपल्त प्रोद्य िश।३ सोशाबए्त0, छत 

छत १€००एलटवे (80), प्रवत बलएद्ीए ९/0892पे पढ़ गघता8 ६0 बाबर फरिंता, डिश 

हरकएएथात्त ॥0 98 ग6ी80580 3४ ":6 प्रा४6०, बाएं छ88 इतर पग्रतेश हल बाएएंएडा 

७८९४ * बफएे फत्र8 टगलक्या एल्पे कदर प्योट शिएय जिलों ऐड ध्एक्ाफ्ड-.. ई 

ब्ीआाए। गये क्वाए शीहाद गा पाए ह्े।आफकए णी व्यधाए्ए $ जहा ऐ-0ए70 66, ए्राओफ्या 
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एब्ते त्वेए लफ्कलते छि. 003 एफ्राएजटड, बरगद श्ाएपा -प्यशर्पावस्टाए एहाउत्पे ६6 

(&४9प्रॉ.” १ 3 

यह घटना सं० १६०४ भौर १६०७ विक्रमी के बीच की है । इसी घटना की ओर कवि 

का संकेत उपरोक्त छन्द में है। इसलिए 'मधुमालती' की रचना का प्रारम्भ वि० सें०१६०७ 

के बाद ही सम्भव है ! यह तो निरद्चिचत है कि सलीम ब्ाह सूर के शासनत-काल में ही कवि 

ने ग्रन्य का श्रीगणेश्व किया । समीय की मृत्यु (वि० सं० १६११ के पूर्व ही ग्रन्थ प्रणुयन 
का प्रारम्भ हुआ इसमें कोई सन्देह वहीं । 

अधुमासती' में कवि संक्रत ने अपना नाम 'मंसन पाँच स्थानों पर लिखा है। 

'मधुमालती' के रचयिता का ताम 'मंशन'! था, यह प्रामाणिक हैं, परत्तु मंकत! कवि का 

उपनाम सालूभ पड़ता है। कवि का पूरा नाम क्या था, इस विषय' में विद्वानों में एक मत 

नहीं है। 'मधुमालती” की उपलब्ध प्रतियों की पृण्पिकाशरों में सेष मंभता (भारत कला 

भवन की प्रति), मलिक मंभन! (रामपुर लाइब्रेरी को प्रति) तथा “ग्रुफतार मियाँ मंभना 
(एकडला की प्रति) इन तीन ग्रकार के नामों का उल्लेख है। इन पुष्पिकाशों के आधार पर 

इतना तो निश्चितपुर्वंक कहा जा सकता है कि कवि का जो कुछ भी नाम रहा हो, संकेत! 
के नाम से उन दिनों ये सुविल्यात थे । इसके अलाने कवि ने भी अपनी रखना में (जहाँ भी 

ताम का उल्लेख श्राया है) 'मंकत! नाम ही दिया है। पंडित रामखेलाबन पांडेय के मत के 

अनुसार मंकन का वास्तविक नाम शेख मंगन था १११४ डाक्टर इस्तियाक हुसेन कुरेशों ने 
अपने ग्रन्थ “दि एड्रमिन्ट्रेशन आफ दि सुल्तानेह आफ देलही” की पृष्ठ संख्या १७४ में लिखा है 

#बज्ंग्य डिक छचा छाएग॑पेएं॑ ए2एफजा3 दक्ष ऐ5 00॥ #९शघंपेटाएट फ्राद 
छह फल्थ्एपपि।३ पिएरं3050; 49 8 08 47]603700', ० ४6 826 ॥72 077 589५4; 
>विय्प जीव) णाव्फ्रपाबत, निब॒ँ्ए, उद्योग बयते 57045 भ्रीठ0 इच्जाल्पे एणएछ7ए 07 

प6046व (ट7४९८ए ७70 छाए 989 ए04)] चुप्ट४008 (सैविब्रणक्यान॑-शिक्वा87). 7 ॥ ६ 

मंधु (मंगु) शाहमुहम्मद संभवत: मंभन के लिए ही' प्रयुक्त हुआ है । मालुम पड़ता है 

कि 'मधुमालती' की रचना के पूर्व कवि का नाम “मंभत” के नाम से सुविस्यात नहीं था; मंगु 
अथवा मंचु शाह के नाम से ही प्रसिद्ध था । सलीभ शाह सुर ते श्रपने जीवन काल में जिस 
चित्रशाला की स्थापना की थी उसमें किसी मंघु (मंगु। शाह मुहम्मद का भी एक चित्र था, 

इस चित्रशाला का निर्माण सन् ६५७ हि० के वाद ही हुआ, क्योंकि सलीम के झासन काल 
का प्रारंभिक पाच वर्ष भ्रशान्ति का काल था । उन दिलों राज्य में वातावरण भयकर रूप से 

व्याप्त था, जिनको दमन करने में ही सलीम व्यस्त था। चित्राला के निर्माण के समय 

मधुमालतो' की रचना कवि ने नहीं की थी । इसलिए मंघु (मंगु) श्वाह मुहम्मद के नाम से 

उनके चित्र को चित्रशाला में स्थापित किया गया । 'मधुमालती” कवि की प्रौढ़ रचना है-- 

इसलिए इसे कवि की प्रथम कृति नहीं मानी जा सकती है। इस प्रन्थ-रचना से पूर्व भी 

मभन ने कुछ रचनायें अवश्य ही को होगी और उन दिनों मन के नाम से कवि को ख्याति 
नहीं थी' | मंभन का ही पुरा नाम मधु (मंगु) शाह मुहम्मद रहा हो तो, असम्भव नहीं । 

चिंत्रश्चाला निर्माय्य क बाद ही मघुमालती का प्रणयन हुमा असर लिखा गया है कि 
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चित्रशाला का निर्माण सन् ६४७ हिंजरी तदूनुसार बि० सम्बत् १६०७ के घाद हुआ | 
वि० सं० १६०८ के पू्॑ कः 'मधुमालती' --कार मंभझन के नाम से प्रसिद्ध नहों था | इसलिए 
मधुमालती” का प्रखयव-प्रारम्भ सं० १६०८ वि० के बाद ही सम्भव हुआ । 

सलीमशाह के शासनकाल में संगीत को भी प्रश्नण मिला | सलीमज्ञाह संगीत प्रेमों 
था--संगीत से उसे दिलचस्पी थी। (असलमशाह' के नाम से उसकी कुछ हिन्दी रघनाएँ भी 
मिलती हैं ।) ब्लाचमैन ने लिखा है : 

निड्ेडाय जा ब80 शब्र 8 एक ठई घापक्ंए,.. लीड पणए इश्ट्या धंगरएुटाड जुटा2 
शिन्वाण 0488 270 7रदाइ[9६8४,.. 500 ध्माच्फथवे 8095८0पएचेए 55308 एट-एंटट,!! १६ 

जिस चित्रशाला का ऊपर उल्लेल किया गया है, उसमें किसी सूरदास का भी एक 
चित्र था यह सूरदास संगीतज्ञ था और संभवत: बाबा रामदास का आत्मज था| बाबा 
रामदास का सम्बन्ध पहले शलीमशाह घुर के दस्बार से था-पीछे अकवर की सेवा मे 
नियुक्त हुआ । बदायूनी ने लिखा है जो लो के दा्दों में इस प्रकार है: 

ननुरिद्वाणा 39258 0 4दंगा50ए0, ७0 एड 606 जज ॥6 सह्तप्यट8295 ७ 35]70 

509, 800 006 ई77 70 छाषडंड 90 8०7४ ६605 एप ह7$ हगए्य 8७ हल्टठपे पन्ना 
गुड्य आंत, १७ 

आइने श्रकबरी” में श्रकबरी दरबार के संगीतज्ञों में बाबा रामदास का दूसश 
स्थान मियाँ अतुल फजल अ्ल्लामी ने इसे खालियर निवासी लिखा है, जब कि 

बदायूनी के लिखे अनुसार वह लखनऊ वासी था। वांबा 'रामदास ग्वालियर 
संगीत विद्यापीठ से सम्बन्धित था, इसीलिए अबुल फजल ने अमसे इसे ख्वालियर 

का वासी लिखा है। दर असल रामदास लखनऊ का ही रहुने वाला था, ग्वाल्यिर 

का नहीं। उन दिलों संगीत के लिए ग्वालियर का नाम प्रसिद्ध था। व्यतियर संगीत 

का केद्स्थल था। शध्रुपद गायकी का प्रचार अ्रकबरों दरबार में प्रधावत: था। जितने 

भी कलाबंत (संगीत) अकबरी दरबार से सम्बन्धित थे, प्रायः सभी का संपर्क व्वालियर से 
था। इन्हीं गायकों में बावा 'रामदास के पुत्र सूरदास का भी उल्लेख है जिनका स्थान 

दरवारी संगीतज्ञों में क्रमानुसार १६ वा ( आइते अकबरी में ) है। सलीम शाह सूर के 

चित्रशांता मे जिस सूरदास का चित्र है, वह निश्चित रूप से बाबा रामदास का ही पुत्र 

भथा। सलीम शाह की मृत्यु के बाद सूरदास अ्रकबर का दरवारी संगीतज्ञ हो गया। 

चित्रशाला निर्माण के पूर्व ही बाबा रामदास सलीम शाह के दरबार से पृथक हो गया था, 
नहीं तो चित्रशाला में उसके चित्र को भी स्थान मिलता । इसलिए वि० सं० १६०८ के पूर्व 
ही बाबा रामदास का प्रवेश अकवरी दरबार में हुआ । 

स्वामी हरिदांस ध्रुपदशैली के आचाय॑ थे | कबि संक्रन के गुरु शेख मुहम्मद गौस 

स्वामीजी के प्रशंसकों में से थे। श्री बब्बन जी के मतासुसार मुहम्मद गौस ने ही तानसेन को 

स्वामी जी के पास संगीत की उच्च शिक्षा प्राप्त करने के लिए भेजा था--- 

ण्एच्ाइटा [ग्रस्त फंड ब्रशाएवण पी 5िछबाओं िंडापतिगड कि क्रंडीदा डच्रएंहड वैऊ 

कपशंठ 0 6544 8, 0, घ&6 ऋबड 8०० 7ए जिएीबएपराबते पीतकएड, 8 दि फेफपिशाया 

पबए ($सककओ कैकबत्वशों ओरल 98 स्यण्ट4०९० वब्ता ). ७0 जबड 4 हाटवा, 

र्णाछ पिद्नायरंक5. १८ 
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इतिहास से पता चलता है कि प्रकबर के समय तक घर पद गायकोी का प्रचार प्रचुर 

मात्रा में हो गया था । 'आइने अकंबरी' में दरबारी कलावंतों की सारणी में जितने भी 

सगीतज्ञों का उल्लेख हुआ है, उतके माम के पीछे प्रायः ग्वालियर! शब्द लिखा गया है। 

उत्तरी भारतीय पंगीत के लिए सम्भवत्त: “वालियर-संगीत' का प्रयोग जनसाधारण से 

प्रचलित था। मालुग पड़ता है. खालियरा शब्द उत्तरी भारतीय संगीत का पर्याय 

अकबर के समय में बन ग्रया था। ग्वालियर से सम्बन्धित जितने भी संगीतज्ञ थे, सभो 
को ८ पद! के प्रति विशेष अनुराग था। भ्रकबरी दरबार में श्रु पद शैली के गायकी का 
गहलपुर्ण स्थान था । सलीम शाह सूर भी संगीत प्रेमी था, इसीलिए ग्वालियर को उसने 

अपना स्थायी निवास स्थात बता लिया था। श्री प्रभुद्याल जी मीतल के मतानुसार 
/ सलीम अपनी राजवानी झ्रागरा से वदलकर ख्वालियर ले गया था। ” कैम्ब्िज हिस्द्री 
झाफ इण्डिया में भी लिया गया है : -- 

(>ज्रीश', गां3 (900 504॥) 8 ०05076 09]808 ए 7९४१७४८८.” ९ 

इससे इतना निश्चित है कि सलीमशाह सूर ने उपरोक्त चित्रशाला का निर्माण 

खालियर में ही किया था। सलीमशाह सूर के शासन-काल के उत्तरार्ध में ही विवशात्ा 

निर्मित हुआ था, इसमें कोई सम्देह नहीं । 
ऊपर लिखा जा चुका है कि सलीमशाहू सूर के ग्रासन-काल में 'मधुमालती” का 

रना-प्रारम्भ हुआ। ग्रन्थ का समाप्ति काल सलीमशाह के निधन के पश्चात् आता है । 
मभन का स्थायी निवास-स्थान ग्वालियर ही भा और अपने गुरु शेख मुहम्मद गौस के 
आ्रदेशानुसार कवि ने 'मशुमालती” कथा का प्रारम्भ किया। मधुमालती' प्रशयन के 
समय गौस मुहम्मद का भी स्थात्री निवास ग्वालियर में ही था। छन्द संख्या १६("तिमि मैं सेख 

मुहम्मद देखे बिचु साहुस सिधि पाई ॥7 ) से भी इसकी पूष्टि होती है। यह सर्व॑ विदित 

है कि उन दिनों ख्वालियर ध्र् पद गायकी का प्रचार केन्द्र था। तत्कालीन प्रचलित संगीत 
की स्पष्ट छाप. मधुमालती” के निम्न छुन्द में द्रव्य है :-- 

“सन्न॒ धर मगर बधावा श्रों सम खोरि प्रनंद । 
सुर्स कंठ सभ गार्वाहे, धुरवा घुरयद छेद ।.! 

छन्द संख्या ५२ (सं० माताप्रसाद गुप्त) 
धघुरवा' ध्रूव अथवा ध्रुवा का विकृत रूप है। अमरकोश” में धर व, और “धर वा! दोनो 

शब्द है। “धुरवा' का अर्थ मेंघ भी होता है--धुरपद (प्ूपद) के साथ इसका मेल बैठता 
है परन्तु सुरस कंठाः के साथ नहीं । कवि ने इस प्र में 'धुरवा” का प्रयोग नहीं किया 

है। बरें छत का एक नाम ध्रुव भी है, परन्तु इस छुन्द से धुरवा” का कोई 

प्रयोजन नहीं है। धुरपद' के साथ 'धुरवा' शब्द आया है, इसीलिए संगीत से ही कवि का 

भभिप्राय है | 

'धुरपद' श्रुपद का अ््धतत्सण रूप है। श्लूपद संगीत की एक विशिष्ट पदेति है। 

इसे अ्मवश कुछ लोग राग समभते हैं और कुछ लोग ताल: परन्तु धर पव ने किसी राग 

का नाम है और न किसी ताल का पअ्रुपद प्राय तीन प्रकार का होता है £$ 
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वन्दवात्मक झथवा आाशीर्वादात्मक, (२) वर्णनात्मक और (३) जझक्षणात्मक । वन्दनात्मक 
प्रथवा झाशीर्वादात्मक ध्रुपद में या तो किसी देवता की स्तुति की जाती है या किसी को 
प्राशीर्दाद दिया जाता है। उपरोक्त छन्द (संख्या ५२) में 'बधावा” शठद झ्राया है और 
इससे 'शुभकासना-साव” को अभिव्यक्ति होती है, इसलिए यहाँ आशीर्वादात्मक श्र पद 
(धूरपद) की ओर कवि मंभन का संकेत निहित 

सलीमबाह सूर के शासन के उत्तर-काल में 'मथुमालती' का श्री गरोश कवि से 
रर दिया था, यहू निश्चित है। हमने ऊपर लिखा है कि ग्रन्थ का प्रारम्भ वि० सं० 
६६०८ और !६११ के मध्य, किसी समय कर दिया गया था। ित्रशाला' निर्माण के 
बाद हो 'मवृमालती”' की शुरुप्रात कवि मंकत ने की, यह प्रामाणिक है। ग्रत्थ का प्रारभ 
सलीम शाह सूर के निधन के एकाधथ वर्ष पुत्र हो गया था। विक्रम सं० १६०६ में 
कबि ने मध्ुमालतीं' का प्रारम्भ अवश्य कर दिया था, इसमें सनन््देह नहीं है । 

हमने कथि मंभान का स्थायी निवास स्थान्न ग्वालियर को ही माना है। संभवतः 
कवि का जन्मस्थान भी खालियर ही था| पं० हरिंहर निवास द्विवेदी के विचार से हम 

सहमत हैं। जिन लोगों ने 'चुनारगढ़' को कवि संत का जन्मस्थान प्रथवा विवात्तस्थान 

माना है, उसलोगों ने “चर्नाढ़ी' को चुनारणढ़ का प्रारम्भिक रूप माना है। कवि का अभिग्राय 

चुनारणढ़ से नहीं है | कवि तो स्पष्ट लिखता है-- 

“पढ़ अनूप बसि तगरि छर्माढ़ी। कलिज्ञुग सह लंका सो भाढ़ी। 

युरुव दिसा जरमगी फिरि आाई। उत्तर पछिम गंग गढ़ खाई।” 

+- छन््द संख्या ३४ [सं० माताप्रसाद गुप्त) 

उपसोक्त छन्द में 'चर्नाढ़ी मगरी' की चर्चा कवि करता है, चर्वाढी-गढ़ की नहीं। 

किसी अनूपगढ़' में 'चर्नाढी! नामक नगर हैं। इस छुन्द की दूसरी पंक्ति में जणी' 

शब्द झाया है। डा० शिवगोपाल मिश्र ने अपने संपादित ग्रन्थ ( मधुमालती ) में 

'जरगो' लिखा है और इस शब्द के प्रयोग से मिश्रजी ने चर्नाढ़ी को चुनारुगढ़ से संबंधित 

माना है :--- 

“इस गढ़ (चुनारगढ़) के उत्तर-पश्चिम गंगा बंदी बहती है श्रोर पू्वे में जरभगी या 

जरगी नदी है। मधुमालती में यह जरगो नदी “जगरो' के रूप में प्राप्य हैं इसी कारश 

चुना रगढ़ की स्थिति में पहले कुछ सन्देह भी व्यक्त किया गया था । किन्तु अब यह मिश्चित 

है कि 'गढ़ के बखान' के अन्तर्गत ३३ वीं तथा ३४ वीं अर्द्धालियां मंभत के निवास -स्थार 

चुनारगढ़' से सम्बन्धित है । 

“चर्नाढी' के चुनारुाढ़ डी व्युप्तत्ति सहज संभाव्य है। फारसी प्रंथों में “चनादह् 

रूप प्रयुक्त मिलता है | (हुमायू नामा, आइने अकबरी तथा अकबरवामा आदि में) सस्भवत 

तुक मिलाने के उद्देश्य से मंभत ने “चर्नाडे” को चिर्माढो' कर दिया हो [/** 

यह निश्चित पूर्वक नहीं कहा जा सकता है कि कवि ने 'जरमगी” पथवा “जरगो 

शन्द का ही उल्लेख किया हो | प० परशुराम चतुर्वेदी ने प्रपने अन्य सूफी काव्य सम्रा 
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में कवि के निवास-स्थान के प्रमाण में जिन दो पक्तियो का उल्लेश किया है, उसमें जरगी 
अथवा 'जरणों' शब्द नहीं आया है (डा० गुप्त तथा डा० मिश्र के संस्करणों मे स्ंधा भिन्न 

है) । चतुर्वेदी जी ने लिखा है: 
“बढ़ अनुप बस संगर ढ़ी, कलजुय मह लंका सो गाढ़ी। 

पुरब॒ दिशा जाकी गहराई, उस्तर पर्च्रिस लंका गढँ साई! 

“पहली पंक्ति की लंका शावणी लंका है परन्तु दूसरी पंक्ति का लंका-इब्द ऊँचे 

टीले के लिए प्रयुक्त हुआ |? *१ रायबहादुर श्री हरीलाल बी० ए० ने भी “्रवधी हिन्दी 

प्रात में राम-रावण-युद्ध” श्वीर्षक लेख में लिखा है कि, “ऊँचे टोलों को लंका ही कहते 

है ।7** इसलिए उपरोक्त पंक्तियों में 'लंका' में पुतरूक्ति दोष नहीं है, यमक अलड्भार हे | 
डा० गुप्त तथा डा० मिश्र के संस्करशों में 'मंगा' शब्द की पुसरावृत्ति हुईं है--- 

पुरुष दिसा जरगी फिरि श्राई | उतर पश्चिम गंग गढ़ खाई । 
देखे बने जाई नाह काहीं। भढ़ भीतर गंगा चलि बहो ।” 

“-डॉ० गुप्त (छन्द संख्या ३४) 

“पुरव॒ दिस जंगरों फिरि आई। उत्तर पछिण गंगा गढ़ खाई। 

देखत बने जाइ नहिं. कहई। गह भीतर गंगा जल रहई |! 

- डॉ० मिश्र (छुन्द संख्या ३) 

इसके झलावे झ्गली अर्द्धालियों में कवि मंभन ने; “गढ़ सुहा!ब गदपति सुर ग्यानी”! 

(गुप्त)३ इत्वादि लिखा है। इस पंक्ति में 'सुर' शब्द स्वर के लिए प्रयुक्त हुआ है। इस 
शब्द के ग्राघार पर हम निश्चित पुर्वंक कह सकते हैं कि “चर्नाणी” तगर का संबंध चुनारगढ 

से नहीं है । 'सुर ग्यानी' के श्रघार पर चतीढ़ी नगर ग्वालियर समीपस्थ रहा हो तो कोई 
श्राइचर्य नहीं । इतना तो मिदिचित है कि “मधुमालती'-रचना के समय कवि संकेत को 

स्थायी निवास स्थान ग्वालियर ही था। कवि का जन्मस्थाम खालियर के निकट किसी अनूप- 

गढ़ के अन्तर्गत 'चर्नाढी' नगर था। चुनारणढ से संगीत को प्रश्षय कभी भी नहीं सिला--यह 
ऐतिहासिक सत्य है | ही 

सधुमालती' कथा का अन्त छुत्द संख्या ५३७ से हो जाता है, परन्तु अन्तिम छन्द 
सख्या ५३८ में कवि मंभझन ते 'अमृत' और “मृत” पर जो अपने विचार प्रस्तुत किया है, 
वहू सर्वथा सॉकितिक हैं। भपने गुरु शेख मुहम्मद गौस के निधन की ओर कवि का संकेत 
निहित है । रामपुर पुस्तकालय बाली पति के श्रन्त में एक दोहा है जिसकी अन्तिम पंक्ति है 

“कविता गात जबहि लहि रहुइ जगत महं नाउं ॥” इससे यह संकेत निर्देश होता है कि 
शेख मुहम्मद गौस के दिवंगत होने के बाद 'मधुमालती' की समाप्ति हुईं। गौस मुहम्मद का 
देहान्त विक्रम संवत् १६१६ में हुआ । इसलिए 'मधुमालती' का समात्तिकाल वि० स० १६१६ 
के बाद ही आता है। 

भलिक मुहस्मद जायसी कृत 'पदमावत'” में मधुमालती” संबंधी छुन््दः (संख्या २ ३) 

का उल्लेक्ष ऊपर किया गया है. मघुमालती के उल्लेख से जगन्मोहन वर्मा वर्मा 
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रामचन्द्र शुक्ल, इ्यामसुन्दर दास प्रभ्नति विद्वानों ते मंझन को जायसी का पुरवर्ती कवि पाता 

है । पदसावत” के उक्त छुल्द में 'विक्रम-सपतावति', सुरैवच्छ सुमधावति', 'मिरगावति! और 

भमधुमालति' जैसी तत्कालीन लोक प्रचलित कथाओं का ही उल्लेख जायसी ने किया है | ए० 
जी० शिरैफ का हवाला देते हुए डावठर कमल कुलश्रेष्ठ ने लिखा हैः 

“जायसी ने जो नामावली उपयक्त उद्वरण में दी है वह प्रेमाख्यानक काव्यों की न 
होकर लोक-प्रचलित प्रेम्न-कहानियों की है, जिसके स्वरूप के विषय में यह नहीं कहा जा' 
सकता कि वह हिन्दी प्रेमाख्यानक काव्य जैसा था। यह भी झावश्यक नहीं कि ये कहानियाँ 
लिखित हो ही, पंभव है कि ये एक मात्र मौखिक परंपरा में अस्तित्व रखती हों ।” ४४ 

ए० जी० शिरैफ ने लिखा है; 
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शिरैफ साहब का उपरोक्त कथन मंभत कृत 'मधुमालती' की उपलब्ध खण्डित प्रति 

के ग्राधार पर ही स्थित है। जिन दिनों शिरैफ साहब 'पदमावती' का अ्रंग्रेजी अनुबाद कर 
रहे थे (सन् १६४२ ई०) उन दिनों तक मंकन कृत “मथुमालती' की पूर्ण प्रति उपलब्ध नही 
हुई थी । पूर्ण प्रति प्रकाक् में लाने का स्व प्रथम श्रेय डॉ० शिवगोपाल मिश्र को है। मिश्र 
जी को सन् १६५४ ई० में एक डलाने निवाश्ती रावत ओउम प्रकाशन के यहाँ से 'मधुमालती' 

की सम्पूर्ण प्रति कैथी लिपि मे लिखी हुई प्राप्त हुई थी । । 

महामहोपाध्याय' पं० सुवाकर द्विवेदी ने डाक्टर प्रियर्सेन के सहयोग से “परदुमावलि” 
का सुन्दर संपादन किया औंर उसका प्रकाशन सन् १८६६ ईसवी में रायत एशियादिक 
सोसाइटी आाफ़ बंगाल (कलकत्ता) द्वारा हुआ्आ। “मबुमालती” संबन्धित पंक्ति इस ग्रन्थ मे 
इस प्रकार है-- 

“साथ कुंअर गत्थावति जोगू | सधु सालति कह कीन्ह बिश्योग्रु ॥ 

-छन्द संख्या एहक 

कुमँर और गसत्थावती” कौ कथा का उल्लेख संपादक दय ने किया है जब कि 
भ्रन्य प्रंतियों में इध कथा की चर्चा तक नहीं है। इन विद्वातों के मत से 'मधुमालती' मे 
इतरेतर इन्द्र समास हैं--- मधु” (मधुकर) और 'मालति!] मधुकर और 'मालति' की 

जिस कथा का सारांश दिया गया है, वह मंभन कृत॑ 'मधुमालती से संकंधा भिन्न है । 

देखें पृष्ठ ११६) . मघुमालती' की विश्िज्ञ कथाएं जायती के समय प्रचक्तित थीं। जायसौ 
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के कथा-उद्धरणों से यह संकेत नहीं मिलता है, कि उप कथाओं को ग्रन्थ रूप मिला था। 

'मधुमालती' की कथा जायसी के समय में लोक प्रसिद्ध कर चुकी थी श्रौर इस प्रकार 
की किसी कहानी का ज्ञान जायसी को भी रहा होगा। मंझत ने उसी लोककथा को आगे 
चलकर ग्रव्थ हूप में साकार किया। पं० परशुराम चतुतंदी ने भी लिखा है कि 'शैख मंकत 
की 'मधुमालती” के कथानक का सूलखस्रोत भी किसी पुरानी कहानी में ही दूँढ़ा जा 
सकता है। कवि मंकत नें भी : “झादि कथा द्वापर चलि आई। कलियुग मंह भाखा 
के गाई ॥”--कह कर यह स्वीकार किया है कि मधुमालती” की कथा परम्परा से चली 
भ्रा रही थी और कवि के समय में भी प्रचलित थी। डाँ० शिवगोपाल मिश्र ने आगे चलकर 

इसी लोककथा की पुष्टि की है--- 
“यहाँ पर यह कह देना असंगत न होगा कि 'मृगावंती तथा “मधुमालती” नामक 

रचनाओं के नाम तो प्राचीन भारतीय साहित्य से ग्रहण हुए हैँ, कित्तु उनकी कथा वस्तुओं 
को किन््हीं लौकिक आख्यातवों से ग्रहण करके ही ये र्चनायें रची गई हैं ।””*५ 

जायसी के पद में भी उसी लोककथा का संकेत है । 

बनारसीदास जैन ने 'मधुमालती पोथी' का उल्लेख अपनी अर्द्धकथा”' नामक ब्रात्म- 
कथा (रवनाकाल वि० सं० १६६७) में किया है--- 

“सत्ब॒ घर में बेठे रहे, नाहिन हाट बजार। 

सधुमालती सूगावती, पोथोी दोय उचार ॥३३५ (छुन्द संख्या) 

ते बांचे रजनो ससे, झावें नर दश बीस | 

गायें भ्ररु बातें करे, नित उछि देहि असोस ॥”३३६ (छन्द संख्या) 

'मृगावती' के बाद “'मधुमालती' की रचता हुईं, यहु निश्चित है। इन छन्दों में 
बनारसीदास जेन ते 'सृगावती” का क्रम “'मधुमालती” के बाद रखा है, इसलिए डॉ० शिव- 
गोपाल मिश्र के विचारानुसार उपरोक्त छुन्द में उल्लिखित 'मधुमालती” मंभत कृत रचना 
नहीं है । 

इस छुन्द में 'पोथी' शब्द के साथ ही “बाँचे” शब्द प्रयुक्त हें। इसके शलाबे कवि 

बनौरसीदास जन ने इन ग्रन्थों के लिए अंकित पंक्ति (उपरोक्त छत्दो की) में “गावे अ्रु बाते 
करे!” स्पष्ट रूप से लिखा है। कवि मसंभन ने 'मधुमालती' को रचना गेय पदों में ही की है । 

ममनन ने “अंब्ित कथा कहो अ्रव गाई”” लिखा है। अन्य कई छन्दों मे कवि ने मधुमालती --.- 
कथा गाकर सुनाने की चर्चा की है--(छत्द सख्या डॉ० भातात्रसाद गुप्त द्वारा संपादित ग्रस्थ से 
उद्धृत हैं ।) 

१, “अ्रंब्रित कथा सुरुस रह सुनुह कहों सर भाई ॥/--छुत्द सं० ३६ 

२, "आदि कथा दुवापर चलि श्राई। कलियुग सहूँ माला के गाई।--छुन््द सं० ४४ 

३, “ बरहै बरिख कहों प्रव भाई । सहज राजचित उपजेड झाई ।--छन््द पं० ४६ 

'मधुमालती' की कथा गाकर ही सुनाई जाती थो। मंझन कृत 'मधुमालती' अन्य 

को झोर हो कवि बनारसी दास जेन का संकेत निदिष्ट है. रही बाद मृगावती के पूर्व 
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मधुमालती' का अड्ेंइया' में उल्लेख होना । 'मृगावती' के पूर्व मधुमालदी' का उल्लेख 

कवि का एक मात्र क्रवदोष (कालदोष) ही कहा जायेगा । इस क्रमदोष के कारण मंकत कृत 
'मधुमालती' को नजर अंदाज नहीं किया जा सकता है। इस प्रकार के क्रदोष का शिकार 
बहुत से कवि हुए हैं। भिखारीदास के निम्त सवैया में कवियों के उल्लेख में ऋमदोष 
(कालदोय) स्पष्ट रूप से परिलल्षित है-- 

“एक लहेँ तपपु झन्हु के फल 

ज्यों तुलसी श्र सुर गोर्साई । 
एक लहेँ बहु सम्पति केशब 
भूषन ज्यों बरवीर बढ़ाई |। 
एकन्हु को जसही सो प्रयोजन 

है रसिखानि रहीस की माँई। 

- दाप्त कवित्तन्हु को चरदा 

बुद्धिवन््तन को सुखदे सब ढाई ॥|” 

तुलसी के बाद सूरदास,*० भूषण" 5 के बाद बीरबल, रसखान” के बाद 

ग्रब्दुत्तररहीम खानखाना का क्रम सवेधा कालदोष पूर्ण है। क्रम दोष के कारण इच कवियों 
के स्थितिकाल की उपेक्षा' नहीं की जा सकती है। 

उसमान कृत 'चित्रावली” (रचनाकाल हिस्द्ी सन १०२२ तदूतुसार संवत् १६७० 

विक्रमी) में 'मधुमालति” का उल्लेख हुआ है--- 

'मुगावती सुख रूप बसेरा। राजकुचर भयणों प्रेम अहेरा।॥ 
सिंघल पदमावति भो रूपा। प्रेस कियों है चितउर भूपा॥ 

मधुमालत होड़ रूप देखावा। प्रेम मनोहर होई तह आआावा ॥7! 

इस सवैया में कुतुबन कृत मृगावती' और जायसी कृत 'पदमावत्ति' के बाद ही मंभव 

कृत मधुमालती' का क्रम श्राया है ओर यह क्रम रचता काल के अनुसार निर्दोष है। 

कुगावती' का स्वनाकाल विक्रम संवत् १४६० माना जाता है झौर प्दमावति' की रचना 

जायसी मे संबत् १५६७ विक्रमी में की थी । इस संवत्त के ,बाद 'मधुमालती' का निर्माण 
हुआ, यह सन्देह पुक्त है । हमते ऊपर यह लिखा है कि मधुमालती” का प्रारम्भ कवि 

मंभम ने विक्रम संवत् १६६० और १६११ के बीच किसी समय किया था । 

'मधुमालती' कवि की प्रौढ़ रचना है। इस्लाम-धर्मोवलस्बी होते हुए भी कवि 

मंभन ने भारतीय योग-साधना का काफी मननपूर्वक प्रध्ययन किया था। इस ग्रस्थ में कवि क्के 

गहन आध्यात्मिक विचार का प्रस्फुटन हुआ है। प्रेम के रहस्य का जितना विशुद्ध निरूपण 

'सधुमालती” में मिलता है उतना प्रत्य किसी हिन्दी सूफी साहित्य में नहीं । पूर्णा बयस्कता 

प्राप्त व्यक्ति से हो प्रेम के रहस्य की ऐसी प्रभिव्यक्ति भपेक्षित है कति के जिस प्रौढ़ विचारो 
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का दश्न मबुसालना मे होता है उससे बह अनुमान लगाना असगत प्रतीत नहा होता है 

कि ग्र थ शि्माण के समय समझने को अवश्य कम से कमर ३० वष को अवश्य रही होगी 

इस प्रकार मंभन का संभावित जन्ध संबत १४७७ वि? के आसपास ठहरता हू । 
अधुमालती' के निश्त पद में मंभत ने शाहे बख्त सलीमसाह' सूर को स्वत: आशीर्वाद 

न देवर नौ खण्ड' पृथ्वी द्वारा आशीर्वाद दिलवाया हैं 

“तौखंड बेड असीक्ति प्रिथिमी राज करहु जग मभांह | 
जो तहि ससिहर पुर घुत्र कामेय जग पर छाँह ॥ 

-“जुंद संख्या ११ (सं० माताप्रसाद गुप्त) 

उपरोक्त छन्द से ऐसा संकेत निर्देश होता है कि कवि मंझन शाहे वस्त 'सलीम साहंसूर' 

से अवस्था में छोटे थे, इसीलिए तो “नौखण्ड पिरथिमी' आशीर्वाद देती है। अगर मंफन 

उम्र में 'सलीमसाह' से बड़े होते तो कवि स्वत: गआ्राशीर्वाद देते । अवस्था में अपने से बड़े को 

झौर उस पर भी 'शाहे वरूत' को आशीर्वाद देना एक ब्राह्मय व्यक्ति के लिए अस्वाभाविक 

नही है, परन्तु मंभम जैसे मुश्नलमान के लिए तर्क संगत नहीं है। जायसी से 'पदमावत' में 

शाहेवस्त शेरशाह को आशीर्वाद दिया है: 

“कौन असोस सुहस्मद करहु जुगहि जुग राज। 
पातप्ताहि तुम्हु जगके जग तुम्हार मुहृताज || छुंद संख्या १३ 

दषेरशाह से जायसी उम्र में बड़े थे ।?? इसीलिए जायसी ने शैरशाह की ग्राशीर्वाद दिया' 

है। मंकत अवस्था में 'सलीभ' से छोटे थे “« यह निश्चित है । सलीमसाह सूर' के जन्म के बाद 

कृषि मंभन का जन्म होना सभीचीन है । 

सलीमसाह सूर के जन्म के विषय में प्रायः सभी इतिहास कार मौन हैं। सलोम 
बेरशाह का पुत्र था श्रौर बैरणशाह का जन्म बि० से० १५३७ में हुआ था ।** 

शैर्ञाह का विवाह कब हुआ था, इसकी कोई निश्चित तिथि किसी भी इतिहास- 

कार ने नही दी है। शेरश्ाह के तृतीय पुत्र अब्दुरंक्षीद उर्फ कुतुव्ब खान का जन्म विक्रम 

संबत् १५७४ में हुआ था, जो प्रामाणिक है | इसके जन्म संवत् के श्राधार पर डावटर कालिका 

र॒जन कापूनगों ने एक तक संम्मत अनुमान का सहारा लेकर 'सलीमसाह सूर” का जन्म सबत् 

१५७२ विक्रमी में माया है । उसने अपने अंग्रेजी अन्ध “शेरशाह एण्ड हिंज ठाइस्स” में 

लिखा हैं: 
+ 4 (45 +डिल्फटड (० पी 8826 04. एड6758 ए0एग868६ 8008, 30077 ि्वसाए। 
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डाक्टर कालिकारंजन कानूनगो' की इस मान्यता से हम सहमत हैं। 'सलीमसाह सूर' 
का जन्म विक्रम संवत् १५७२ (मन् १४१४ ई०) में होना निश्चित है | जैसा कि ऊपर लिखा 

गया है कि मंभत 'सलीमसाहु सूर' से अवस्था में छोटे थे, इसीलिए 'सलीमसाह' के जन्म 
संवत् १४७७२ के बाद ही मंझव का जन्म हुश्रा | विक्रम संवत् १५७२ श्र १७७ के 

मध्य किसी समय कवि मंकन का जन्म निश्चित रूप से हुआ | एकाबव बर्ष के अ्रवस्थान्तर का 
ज्ञान रखता स्था दुर्वोध है और इतने प्रवस्थान्तर को नजर अंदाज करते ह्वए, 
समवयस्की ही कहा जाता है। सलीम साह सूर' से भंभत उम्र में इतने तो छोटे अ्रवश्य रहें 
होगे जिसका ज्ञाव सहजरूप से हो सकता है। सलीम और मंभन में कम से कम पाँच वर्ण का 
अवस्थान्तर अवध्य रहा होगा। इस लिये संभन का जस्म वि० सं० १५७७ के लगभग होना 

समीचीन है ! 

निधन काल 

कवि मंक्त का निधत्काल बहुत ही संदिग्धावस्था में है। कोई ऐसी उपलब्धियों नहीं 

है, जिन्हें प्रमाणकीटि में प्रस्तुत किया जा सके । मंभन के परवर्ती अन्य किसी भी लेखक ने स्पष्ट 

रूप से मंभत के दिवंगत होने की चर्चा नहीं की है। कवि का निवन बमारसीदास जैन कुत 

अड्ंकथा' की रचना के पूर्ंर निश्चित रूप से हो चुका था। “अ्धकया! में 'मधुमालती” ग्रन्थ 

का उत्लेख है। वनारसीदास जैन ने सधुमालती' के रचबिता का नाम तो नहीं दिया है, 
परन्तु उल्लिखित ग्रन्थ में प्रसेता एक मात्र मझन हो हैं, जिसका समाधान ऊपर के पूछो मे 

किया गया है! भ्रत्य कई कवियों ने भी 'सधुमालती' ताम के भ्रन्थों का निर्माए किया है। 

'धुमालती-वार्ता नामक एक ग्रन्थ का पता चला है, जिसके निर्माता चतुर्भूज दास कायस्थ 

है। इस अन्य का राचनाकाल विक्रम संदत् १६०० माना जाता है। परन्तु इस मधुमालती- 

वार्ता' की और संकेत 'अ्रद्धंकया' में बनारतीदास जेन का नहीं है । 'मधुमालती” प्रेमाब्यानक 

काव्य है और 'बनारसी आसिकबाज! (“तनि कुलकात लोक की लाज। भयों बनारसी 

झ्रासिकवाज ।!” --छन्द संख्या १७० के लिए मंफन कृत मधुमालती पोथी' को 'रगनीसमै' 

गाकर बांचना तक सम्मत है। 'अर्द्धकथा' का राखना-काल सं० १६४८ है। उन दिनों 

मम जीवित नही थे । वि० सं० १६६७ ये पूर्व ही कवि मंभत का देहावसान भिश्चित 

रूप से हो चुका था । 

उसमान ने “चित्रावली” में जिस 'मधुमालती' का उल्लेख किया हैं, बढ़ मंभनकृत 

ही है, इसमें कोई सन्देह नहीं! मृगावती” तथा पद्मावती” कथा की भी चर्चा कवि ने 

चिच्रावली में की है। ये तीनों ग्रत्य सूफी प्रेमाख्यातक काव्य हैं। श्राख्यान कवि मियाँ 

से ग्रन्थों का उल्लेख सम्मव है सूफी मत के श्रनुयायी ये 
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मृगावती-कार कुतवदत, पदमावती” के कदि जायसी तथा “मधुमालती' के प्रणेता (मंक्रत?) 

वे तीनों कवि भी सूफी थे । इसलिए उसमान ने जिस मधुमालती का उल्लेख अपने प्रन्थ 

'चित्रावली' में किया है, उसके कवि एक मात्र मंझन ही हो सकते हैं । 'चित्रावली” निर्माण के 

समय मत्कत निश्वित रूप से काल कवलित हो चुके थे | इस ग्रन्थ की रचता विक्रम सम्बत् 

१६७० में हुई थो। इस सम्बत् (१६७०) के पूर्व ही मंभन का निधन होना प्रामाशिक 

है। बाबू ब्रजरलदास के मतानुसार मंकता वि० स० १३६८ तक जीवित रहे । कलकत्ता 

में बिक्टोरिया मेमोरियल हाल की पिक्चर गैलरी में खानखाना के पृत्र दाराब खाँ का एक 

चित्र है। इस चित्र में एक कवित्त है--- 

“दर्ष दरबार आयो आभोचक ही हरवर, अंबर अ्रमीक बर बरबर करके | 

तरणि.. तुरकमानत साहसी वरावचखान, कीनो कतलात॑ घससात उग्र करिके। 

'मंफ्रन' सुकवि कहूँ चहै चाह पाई जहाँ, जीत को नगारयों बज्यों बीतत समर के। 

जौ लो हिमांचल तो तो उप्तरू चजावे संभु, तो लों डाक चोकी्ड कि भारयगो हरहर के । 

ब्रजरत्व दास ने उपरोक्त कवित्त का संबंध सन् १६२० की घटना से माना है और 

इसलिए इन्होंने कवि मंकरत का थि० संवंत् १६६८ तक जीवित रहने का अनुमान लगाया 

है ।३ * ब्रजरलवदासजी का यह विचार समाहित नहीं है। 'भधुमालती” कार मंझत ने 'कवित्तः 

की रचना नही की है। इस छ्द में जिस प्रकार की भाषा प्रयुक्त हैं भधुमालती” के झृतिकार 

ने नहीं प्रपताई है। इसके अलावे भाव भी 'मधुमालती' के प्ररेता के भाव से सर्वधा भिन्न 

हैं। यह प्रामारिक है कि मंझन सूफी थे भर एक सूफी कवि के द्वारा ऊपर लिखित कवित्त 

विभित होना संभव प्रतीत नहों होता है । इस कवित्त में 'मंभत सुकवि” की चर्चा है, इस लिए 

मधुमालती” कार मंभन से पृथक ये अन्य कोई कवि हैं। रामचन्द्र शुबल ने लिखा है कि 
“कृब्रित्त-सवैया बनाने वाले एक 'मंभान' पीछे हुए हैं जिन्हें इससे (सूफी कवि मंभन) सर्वथा 

पृथक समफना चाहिए ।”रै3 
ऊपर जन्मकाल के शन्तगंत लिखा गया है कि “'मधुमालती” की समाप्ति कवि मन 

ने झेख मुहम्मर गोस के तिधन संबत् १६१६ विक्रमी के बाद की भ्री । इस आधार पर 

इतना तो निश्चित है कि कवि विक्रम संवत् १६२६ तक जीवित थे। मेरा प्रतुमान है कि 
शेख मुहम्मद गौस के दिवंगत होने के कुछ ही दिनों बाद मंभझत ने “मधुमालती” को पूर्ण कर 

दिया था ! संभवत: यह कृति कवि की अंतिम रचता है। 
भारत कला भवन की नागरी लिपि में लिखित “मंधुमालती” प्रति का सर्व प्रथम 

उल्लेख पग्डित चल््रबली पाण्डेय ने किया था। डाक्टर कुमलकुलश्रष्ठ ने इसे नागरी 
प्रचा रिणी' सभा में सुरक्षित बतलाया है। इस प्रति के विषय में डॉक्टर माताप्रसाद गुप्त 
ने लिखा है कि, जिस समय में इस भ्रति के पाठ का मिलान करने गया, यहु प्रति नहों मिल 

सकी 4 इसकी सं5 १६६० 3४ सें सावधानी से को हुई एक प्रतिलिपि से ही काम निकालना" 
पड़ा जो कि भारतकला भवन में रखी हुईं है।”१५ इसमें ७६ पत्र हैं। इस प्रतिलिपि दे 
झन्त में निम्न पुष्यिका है 



प्रेंक ३-४ संत-साहित्थ में वामतत्व दयोर हर? 

“इुती स्त्री मधुमालती कथा सेथ मंकन कृत समाप्त[सं० १६४४ झ्ंगहन सुदी १४ 

बृहस्पत्ति लिखित माधोदासु कोहिली काशी मध्ये/पोथी माधोदास कोहिली को ।! 

इस प्रतिलिपि के अवलोकन से पता चलता है कि माधोदास कीहिंसी द्वारा तस्यार 

की गई मधुमालती' प्रति अत्यधिक त्र् टित हैं। प्रारण्भ के तथा बीच के कुछ पत्र गायब हैं । 
२८३ की भ्र्दाली से प्रारंभ होकर ३६३८ तक की भ्र्द्धालियाँ हैं, परन्तु इसके बाद ४१८ तक की 
अर्दधालियाँ नहीं मिलती । उपरोक्त परुष्पिका से इतना तो निश्चित है माधोदास कोहिली ने 
भमधुमालतो' की इस प्रति को विक्रम संवत् १६४४ में लिखा था। कवि मंसत की हस्त 
लिखित 'सधुभालती' की प्रति की प्रतिलिपि माघोंदास कोहिली वाली प्रति नहीं है । किसी भ्रन्य 

प्रतिलिपि की यह (माथोदास बाली प्रति) प्रतिलिपि है। काशी मध्ये” यह प्रतिलिपि तब्यार 
की गई । 'मधुमालती” का प्रचार काशी तक फैल गया | कवि मंकन की सृत्यु के बाद है! 

उनके ग्रन्थ 'मधुमालती' की प्रतिलिपियाँ तय्यार होने लगीं। इससे यह निश्चित है कि विक्रम 

सवत् १६४४ तक कवि दिवंगत हो चुके थे | छपरोक्त पुष्पिका में मंकत को 'सेष' कहा गया 

है । 'मधुमालती” की रचन के बाद कवि को शेख की उपाधि से विभूषित किया गया हो तो 

आइचर्य नहीं । जिस प्रकार की आध्यात्मिकता 'मधुमालती” में परिलक्षित है, कृतिकार को 
शेख की संज्ञा देता स्वाभाविक है । इससे यह श्रचुमान होता है कि कवि ने प्रचास से श्रधिक 

की आयु का उपभोग किया था । कवि का जन्म विक्रम संवत् १५७७ में हुआ। इसलिए विक्रम 

संबत् १३२७ के बाद ही कवि का दिवंगत होना सिद्ध होता है। विक्रम संवत् १६३० तक तो 

कवि का जीवित रहना संभावित है | माधोदास कोहिली जिन दिनो (विक्रम संबत् १६४४) 

भतुमालती' की प्रतिलिपि काशी में कर रहें थे, उन दिनों कवि को काल कवलित हुए 

तीन-चार वर्ष ही हुए होंगे।इस प्रकार 'मधुमालती' कार कवि मंझत का निधन विक्रम 

संवत् १६४० के लगभग निश्चित रूप से हो गया था। 

संदर्भ-संकेत 

(१) हिंदो प्रेसाहयानक काव्य : ले० डॉ० कमल कुलश्रेष्ठ (प्रकाशक : साहिस्य भवन 

प्रा० लि०, इलाहाबाद : सन् १६६९ ई०)--9० ३७ (विषय प्रवेश) (२) हिन्दी साहित्य का 

इतिहास (प्रकाशक : काशी नामरी प्रचारिणी सभा ; सं० २००३ ब्रि०)--४० ६८ (३) हिन्दी 

साहित्य) (प्र० इण्डियन ड्रेस लि०, प्रयाग : तृतीय संस्करण )-पू० २३२ इसके पूर्व को रचना 

(हिन्दी भाषा और साहित्य' (बि० १६६४) में सिर्फ मंभान के नाम का उल्लेख ((० २६४) 

बाबू इयामंसुन्दर दास ने किया हैं +-लेखक (४) भधुम्ालतो (त्र० घिन्र प्रकाशन प्रा० लि०, 

इलाहाबाद)--३० १३ (भूमिका) (£) ईलियट और डाउस्तत हारा संपादित भारत का 

इतिहास' । चतुर्थ खण्ड (वारीख-ए-बाऊदी)-पू ० ३६४ (प्र० शिवलाल अग्रवाल एण्ड कं०, 

झागरा) (६) "%८ एाकांणुल३ रण पीह.. एबाए३फ७ दिएए9.. णी एशएा 5: 667 

(एणंआंडाव्ते ए॥ए चिप करेगा चिदागबलेंडी 0ला-फब्ड८ 44 (७) सिशण:) 

(५७ एस्5९ रे पीठ जिन्ना०पात्तेबय रिएल्ल मे वां& : प्रणना %़ए [कोग फिएडश्टा 

(एप्डआाव्व एक 9. एप 0०., 08८४४४४) 798 (८ त्रेैमाधिक हिन्दुस्तामी 

श्दू 
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(६) बही । (१०) ता प्रत्र॑पार माप: 7० वा (एपशाह्ाव्त एए. 5संब्धंट 

फठटॉटाए ० उल्ाहको, 0बो०पघ:ब) --ए9886 28 (११) ॥94--एब8० 62 ( ५ २) ए्णप-- 

एबड० 52 (१३) 7४० सडक रण, [वां (छर्पाणीओलते फड. दिया जाओ), 

/व804040)--7०88० 397-998 (१४) 'जायसी तिथिक्रत शोर गुरु परम्परा 'शीष॑क 

लेख (हिन्दी अ्नुशोल : धीरेख वर्मा विशेषांक)-प० २६७ (१६) सुफो महाकधि जायसी 

(डा० जयदेव)-प० भारत प्रकाशन संदिर, अलोगढ़ : पृ० ३७ [फुदनोड) (१६) पप- 

5 तब । रिहा 4 (एपॉजंगराच्वे 99 शैआंबधंट 802ांलए एज एच्याएडा (20708 : 939 ) 

748० 680 ([0०/0०७) (६७) पादप डएऐ-ंबछब्लीपक (?ए/फ्व्त 9ए &४४90९ 

5ठ्लालप ए फिलाएबो, 05॥0ण-7३ : 994)---०886 37 फृछाए2 (१८) + 5 

पक्वांत॥8 छी॥० पक्पही।ह णाएशंट +0 वब्यइटा छजछ 8, 9. 88077 एपडग्रद्ते द। ध6 

इएरठ59 488५० जी एपाज&प परऔएा705, एऐडफ ण 2500 5ल्0ए6शए2०, 966 

(१ ६) १9८ (2प्ा7एवे88 साशाताएं णी वक्धवांब; ४०. 7ए (एणण/भा5०0 छए 8. (बात 

& 00., 0०00॥४)--938%० 6 (२०) मंभन कृत मधुमालतों (्र० हिन्दी भ्रचारक्त पुस्तकालय 

बाराशसी-हितीय संस्करण]-पू० ११ (भूमिका) (२१) हिन्दी प्रेमास्ययूनक काव्य (प्र० साहित्य 

भवन लि०, इलाहाबाद ; १६६२ ई०)-१० २६ (२२) कीशोत्सव-स्मारंक-संग्रह (प्र० काशी 

भागरी प्रचारिणी सभा ) में संकलित लेख--पू० २७ (२३) “गढ़ सोहावन गढ़पति सुर 

सयादा [*-- डा० सिश्र के संस्करण (एकडलां प्रति में गढ़पति' के स्थान पर 'सुरपति” शब्द 

है । (२४) हिन्दी प्रमाव्यानक काव्य (प्र० साहित्य भवत लि०, इलाहाबाद : १६६२ ई०)- 

पुृ० २६ (२५) हिन्दी के सुफी प्रेसाल्यान (अ० हिन्दी ग्रत्थ रत्वाकर प्रा० सि०, बम्बई)- 

पु० ७॥ (२६) मंभन हंत सघुमालती (प्र० हिन्दो प्रचारक, पुस्तकालय, वाराणसी : हितीय 

संस्करण)--प्रृष्ठ १९ (भूमिका) (२०) तुलसीदाप्त का मिधन संत्रत् १६८० है परन्तु 

सूरदास का निधन बि० सं० १६३१ है (देखें लेखक का 'सुरदास का तिधनकाल' शीर्षक लेख : 

हिन्दुस्तानी-भाग रेड: मैंक : अवदूबर-दिसम्नर १६६२) (र८) बोरबल का सम्बन्ध 

श्रकबररी दरबार से था, यह ऐतिहासिक सत्य है, परन्तु भूषण श्रोगरंजेब का सभकालोन था । 

भषश की छृत्यु दि० सं० १८०० के लगभग हुई (देखें लेखक का भूषण का समय-निरूषण' 

थार्षिक लेख : साहित्य परिचभ्र-अक्टूबर-नोवम्बर १६६८) (२६)रसखात का ससय थि० स० 

१६२०-१६८५/८६ है (देखें लेखक का “रसायन काल निशाय! शीर्षक लेख, भारतोय 

साहित्य : वर्ष १ : अंक ३-४ (३०) “जायछी का स्थिति काल” शोध॑क लेख : हिन्दुस्तानी 

(ले० हरिप्रछाद नायक) (६१) “सह छाएप्स-0878 09 8प्तडएउछ/छ! कर्ण 
कफ लछ्ल छएाकपबपे पिदएब६:-)४०एटाए 6एंल्ज, (काट्प्रा4 व2०एशमालण, १ 968) 

(३२) मंसान कृत मधुसालती : सं० डा० शिवगोपाल मिश्र (प्र० हिन्दी प्रचारक पुस्तकालय, 
वाराणसी : हिंतोथ संस्करण)-पु० &£ (भूमिका) (३३) हिन्दी साहित्य का इतिहास 

[सं० २००३ वि०)-प० छ& (३४) भारत कला भवतर के श्रष्यक्ष श्री रायक्ृध्णदास जी ने 

इस प्रतिःकी एक श्रत्य प्रतिलिपि श्राहुव' झुदी ११ शुक्रवार संबत् १६९६ में बदुक प्रसाद 
कायस्य द्वारा कराई है। “-शिवगोपाल मिश्र (३८) संकन कृत मथुमालती ; ले० माता्साद 
शु्त पि० भिन्न प्रकाशन भा० लि०, इलाहाबाद) पू० २७-२८ (शुघिका) 

ही 



चिन्तामणि का जीवन-वृत्त 

सत्यकृमार चन्ढेल 

चिन्तामशि नामधारी अतेक कवि 

हिन्दी-साहित्य के अन्तर्गत तीन-चार चिस्तामणि तामधारी कवियों का उल्लेख किया 
जाता रहा है। सर्वप्रथम ठा०शिवर्सिह सेंगर ने अपने 'सरोज! के प्रत्तगंत चिन्तामणि नामधारी 

दो कवियों का अस्तित्व स्वीकार किया, जिनमें से प्रथम चिन्तामणि तो कवि-कुलकल्पतरुकार ही' 
है और द्वितीय वितामणि का एक ही छुन्द उद्घृत करने के भ्रतिरिक्ति लेखक ने कवि के 

समय, निवास-स्थात भ्रादि का कोई उल्लेख नहीं किया ।) परवर्ती विंद्वानों में किक्षोरी- 

लाल गुप्त ने सर ग्रियरसंस के इतिहास-ग्रत्थ का अनुवाद करते समय इस मान्यता का खण्डन 

कर इन्हें प्रसिद्ध चिन्तामशि से अभिन्न मान लिया है ।* यद्यपि इस सम्बन्ध में पुष्ट और 

ठोस प्रभाणों की आवब्यकता है। ऐसी दक्षा में इन दोनों की प्रभिन्तता अथवा भिन्नता के 

सम्बन्ध में यथपि विवाद है किन्तु फिर भी भाषा के आधार पर सहज ही इस सिष्कर्ष पर 

पहुँचा जा सकता है कि द्वितीय चिन्तामरिण कविकुलकल्पतरुकार से अभिन्न तहीं, क्योंकि 

प्रसिद्ध चित्तामरिण ने अपने काव्य में विशुद्ध ब्रजभाषा का प्रयोग किया हैं जब कि द्वितीय 

चिन्तामशि की अजभाषा में खड़ीबोली का पुट स्पष्ठतः परिलक्षित होता हैं॥ ठा० शिव 

सिंह सेंगर दारा किया गया वह पर्याप्त तकसंगत है । अस्तु यह कहा जा सकता है कि 

द्वितीय विन्तामरित 'कविकुलकल्पतस/ के रचयिता के परवर्ती कवि हैं। इंधर पं० भगीरय 

प्रसाद दीक्षित ने भी चित्तामणि नामधारो दो कवियों की कल्पना करते हुए. प्रसिद्ध चित्ता- 

मणि का समय संबत् १७०० बि० से लेकर १७३८ वि० तक और द्वितीय चिच्तामणशि का 

सबत् १७४५ विं० के बाद से स्वीकार किया है ।* द्वितीय जिन्तामणि को ही दीक्षित जी 

रद्रशाह सोलंकी का 'राज्याश्वित कवि एवं वाविकुलकल्पत्तर का रवंयिता मानते है। कहना 

न होगा कि दीक्षित जी की इस कल्पना का यद्यपि कोई आधार नहीं है तथापि इसे 

यदि स्वीकार करें तो भी यह भसंगत ही वहूरती है, फारण इंस समय क्षे पूर्व ही विन्तामणि 

पनेक प्रसिद्ध ग्रन्थों का खजन कर चुके ये ।४ दूसरे इस विवय में यह भी कहा जा स्रकता 
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है कि संवत् १६४४ तक भी वे विद्यमान रहे हों क्योंकि संवत् १७३८ और १७४५ में विशेष 

ग्रन्तर नहीं; फ़िर ठा० शिवसिह सेंगर ने रुद्रशाह स्ोलंको की प्रशस्ति में चिन्तामणि द्वारा 

रचित जो छांद उद्धृत किया है,' उससे भी इसी धारणा की पुष्टि होती है कि चिन्तामरि 

रुद्शाह के आशित कवि थे । अस्तु यह कहा जा सकता हैं कि शाहजहाँ एवं रुद्रशाह के आश्रय 

में कोव्य-स्वना करनेवाले एक ही चिन्तामणशि थे दो नहीं । इनके अ्रतिरिक्त नागरी' प्रचारिणी 

सभा की खोज-रिपोर्ट में एक अर्थ चिस्तामशि उपनासधारी लालमनियार सिंह का उल्लेख 

मिलता है इन्हीं चिंतामरिंग को उक्त सभा के पुस्तकालय से 'चौंतीसो” नामक एक पृस्तिका प्राप्त 

हुई है जिसके अन्त में दी हुई पृष्पिका के अंतर्गंत रचयिता कवि ने स्पष्ट संकेत किया है कि 

उसका रुचना-काल संबत् श्य४७ वि० के आसपास है। ऐसी परिस्थिति में ये परवर्ती 

कवि हैं ही । इसलिए इन्हें किसी भी दशा में कविकुलकल्पतरुकार से भ्रभिन्न नहीं माना जा 

सकता | यह बात दूसरी है कि इनका भी उपनाम' चिंतामरिण हुआ । संक्षेप में कह सकते है 

कि हिन्दी-साहित्य के श्रंत्गंत तीन चिंतामरिग नाम्रधारी कवि रहे हैं, जिनमें एक हमारे 

शालोच्य श्र शेष दो उनके परवर्ती हैं । 

जन्म 

चिन्तामणि त्रिपाठी के जन्म-संबत् के विषय में प्रामारिषक सामग्री का प्राय: अभाव 

ही है। वैसे तो बिद्वानों ने इनके जन्म-संवत् के विषय में अपनी-अपनी माच्यताएँ स्थोपित 

की हैं, किन्तु वस्तु स्थिति यह है कि वे किसी भी: प्रकार की प्रामारिण॒क साभग्री प्रस्तुतनहीं कर 

सके हैं । स्थययं कवि ने भी इस विषय में कहीं पर स्पष्ट संकेत नहीं किया । ऐसी परिस्थिति में 
बहिरसाक्ष्य पर हो विश्वास करके रह जाता पड़ता हैं। इस संबंध में सर्व प्रथम ठा० शिवसिह 
सेंगर ने चिन्तामशि-रचित रुद्रशाह सोलंकी-विषयक छन्द उद्धृत कर अप्रत्यक्ष रूपसे उन्हें इनका 

आश्रित कवि मानते हुए यद्यपि इनका जन्म संबत् १७२६वि०निश्चित कर दिया है फिर भी यहु 
विश्वसत्तीय नहीं कहा जा सकता, कारण, लेखक ने 'कविकुलकल्पतरु/ को रुद्रशाह सोलंकी 

के लिए लिखा हुआ मानते हुए उसका जो छन्द उद्धृत किया है वह इसमें है हुं नहीं। 

इसके अतिरिक्त कवि ने अपने इसी ग्रव्थ (कविकुलकल्पत्तरु) में पिंगल' एवं शुद्धार-मन्जरी' 
नामक ग्रन्थों का उल्लेख किया है जिनका रचनाकाल सम्दत् १७५२ वि० से लेकर १७३० विं० 

तक बैठता है ।" खिन्तामशिक्ृत 'रसविलास” नामक एक भनन््य ग्रन्थ भी प्राप्त हुआ है जिसका 
रचनाकाल सम्बत् १६६२-६३ वि० बेठता है। इस आधार पर यह निश्चित हो जाता है 
कि 'कविकुलकल्पतर को रचना से पूर्व चित्तामणि को शाहजी भौंसला एवं अ्कबरशाह 
का आाश्चय प्राप्त हो चुका था। भ्रकबर्ाह के आश्रय में ये सम्बत १७३० वि में 

“यू गारमंजरी” की रचना कर चुके थे। | के 
श्राचायें रामचद्ध झुक्ल ने मिश्र बच्चुओं की मान्यताओं से सहमति प्रकट करते हुए 

चिस्तामणि का जन्म-संवत् १६६६ वि० माना है, परन्तु .उन्होंने इस मान्यता की 
स्वापना में कोई पुष्ट प्रमाण नहीं दिया और न हसे स्पष्टत प्रामाशिक ही कहा है. प्रमास 
पुष्ट न होते हुए मी परवर्ती बिद्रतों ने आ्राय इसी का प्रनुकरण किया है इए्रष' 
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डॉ० सत्यदेव चौधरी ने चितामशि के जन्म-संवत् के विषय में जिन मान्यताओं की स्थापना 
की है वे आपस में मेल नहीं खातीं। उन्होंने 'हिन्दी-साहित्य का बृहत् इतिहास” के अन्तर्गत 

इतका जन्म-संवत् १६६०-६५ वि० और अपने शोव-प्रबन्ध में १६६६ वि० स्वीकार 
किया है ।र्य राज्याश्रय' में लिखे गये चिन्तामणि के सर्वप्रथम ग्रन्थ के विषय में भी कोई 
निश्चित तथ्य उपलब्ध नहीं, किन्तु मुझे अब तक चितामरिण के जो ग्रन्थ प्राप्त हो सके है 
उतमें “रसविलास” ही' कालक्रमानुसार सर्वश्रथम रचना सिद्ध होता है। हो सकता है इस 

ग्रन्थ की रचना से पूर्व भी इस कवि ने एक दो ग्रन्थों का प्रणयन किया हो, पर यह अनुमान 
ही है। इसी लिये हमने “रसविलास” को उसकी प्रथम' कृति माना है। इसका रवखनाकाल 

सवत् १६९२-६६ वि० ठहरता है। चूंकि ऐसे प्रौढ़ ग्रत्थ की रचना करने के लिये कम 
से कम ३०-३४ वर्ष की अवस्था अनिवाये हैं। अतः कह सकते हैं कि चित्तामरि का जन्म 

संचत् १६६० वि० वि० के आसपास हुआ होगा । 

वर्णा-गोत्रांदि : हे 

चितामशि के वर्शा-गोत्रादि के विषय में प्रामाणिक सामग्री का प्रायः अभाव है। 
परम्परा से ये त्रिपाठी ब्राह्मण कहे जाते हैं!?, कित्तु ये कौन से जिपाठी थे इस सम्बन्ध में 
निरचय के साथ कुछ नहीं कहा जा सकता, कारण, एतदविपयक अ्रन्त:साक्ष्य उपलब्ध नहीं 

होता। पं० क्रष्णबिहारी मिश्र ने बच्यपि 'रामास्थमेधा चामक प्रन्थ के श्राधार पर इन्हे 

कव्यपगीन्नीय मनोह के तिवारी कहा है," कित्तु उनका यह कथन इसलिए बात्य' नहीं हो 

सकता क्योंकि उनका यह आधार-पग्रन्थ अप्रामाणिक और प्रसिद्ध चितामणि के परवर्ती किसी 
ग्त्य चितामणि नामधारी कवि की रचना ठहरता है ।"+ ऐसी दशा में इनके वर्श के विषय 

मे परम्परागत मान्यताओं के श्राघार पर केवल इतना ही विश्वास करके रह जाना पड़ता है 
कि ये त्रिपाठी ब्राह्मण थे । 

पित्ता का नाम तथा वंश-परम्परा : 

चिन्तामणि के पिता का क्या नाम था, इस सम्बन्ध में वर्ण-गोचादि के समान ही प्रामाणिक 

सामग्री का अभाव है । एवट्दिषयक सामग्री प्रस्तोताओं में सर्वप्रथम ठा० शिवसिह सेंगर का ही 

नाम आता है। इन्होंने परम्परागत जनश्रुतियों के आधार पर भूषण एवं मत्तिराम के 

सम्बत्ध से र्नाकार त्रिपाठी कों इनका पिता कहा है।१३ किन्तु उनका यह मत भी 
अ्रप्रामाणिक ही है, कारश, वर्तमान झोथ के द्वारा प्रकाशित नवीत सामग्री के प्रकाश में इस 

कितदन्ती पूर विश्वास नहीं किया जहर सकता । इधर डॉ० महेन्द्रकुमार में भ्पने शोध-पवन्ध 
के अन्तर्गत यह सिद्ध कर दिया है कि चिन्तामरिंग का मतिशम के साथ कोई सम्बन्ध नही 
था [१४ ठा० शिवसिह सेंगर द्वारा प्रस्तुत इस कहानी को आधार मानते हुए पं० विश्वनॉथ 

प्रसाद मिश्र ने रतिनाथ उपनाम रत्नाकार को चिन्तामणि का जनक सिद्ध करने का प्रयत्त किया 
है ।। * यद्यपि मित्र जी के समक्ष सतिरसाम और श्रुषंण द्वारा क्रमश श्वृत्त कौसुदी” तथा 
क्षिवराव भूषण में लिखे गये ८ उपस्थित हैं, जिनसे मुबणण मतिराम ओर घिन्तामशि 
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का पार्थंब्य अत्यन्त स्पष्ट है फिर भी इन्होंने चौबे जी के चिटूठे का हवाला देकर शिवसिह 
प्रोजकार द्वारा दी गयी कहानी को प्रामाणिक मसातने का प्रयास किया है ।** वैसे भी 
रत्नाकर त्रिपाठी चिन्तामरि के पिता किसी भी परिस्थिति में स्वीकार्य नहीं हो सकते, क्योकि 
भूषण ने अपने वंशपरिचय में रत्ताकर को अपना पिता कहा है। यदि ये चिन्तामणि के 

पिता होते तो भूषण अपने वंशपरिचय में पिता के साथ ही साथ अपने बड़े भाई का उल्लेख 
ग्रवश्य करते, कित्तु उन्होंने ऐसा कोई संकेत नहीं किया ।१* इससे हमारी इस धारणा को 
बल मिलता है कि रलाकर त्रिपाठी भूषण के पिता थे वितामशि के नहीं । 

इसी सम्बन्ध में पं० क्रृष्णविहारी मिश्न ने चित्तामणि के नाम से उपलब्ध 
“रामाश्वमेध” नामक ग्रन्थ का हवाला देते हुए यह आशंका व्यक्त की है कि यदि यह ग्रन्थ 
पूर्ण रूप में प्राप्त होता तो इससे चिन्तामणि के पिता एवं वंश-परंपरा का पूर्णो 

विवरण उपलब्ध हो सकता था ? ११८ सिश्र ज़ी द्वारा प्रस्तुत इस सान्यता के विषय में 
हम बही मिवेदन कर देना चाहेंगे कि चिन्तामरिण के ग्रन्थों की खोज करते समय मुझे भी' 
चिन्तामरि के “रामाइवमेध” की एक खण्डित प्रति प्राप्त हुई है जिसकी रचना पिछोर के 
जाट राजा पहाड़ सिंह के आश्रय में हुईं । इस झाश्रयदाता के विषय सें और अधिक छान- 
बीन करने पर पता चला कि यहू शासक संवत् १८७५ वि० तक विद्यमान था ।"६ इससे 

यह स्पष्ट हो जाता' है कि "रामशवभेध” का रचयिता विन्तामशि कविकुलकल्पतरुकार का 
परवर्ती है। अ्रतएवं इस ग्रन्थ में उपलब्ध वंशपरिचय को प्रसिद्ध चित्तामरि। का वंशपरिचय 

तहीं माना जा सकता । दूसरे इस' कवि के “रसविलास', छुन्द-विचार', “श्रज्जञार-मंजरी', 

'कंविकुलकल्पतरु', तथा “ृष्ण॒न्वरित्र' सामक ग्रन्थों में किसी भी स्थान पर इसका वक्ष- 
परिचय उपलब्ध नहीं। हो सकता है “रामायण”, 'काव्य-प्रकाश” तथा 'काव्य-विवेक' त्ामक 
अनुपलब्ध ग्रस्थों में से किसी ग्रन्थ के अन्तर्गत इस कवि का वंशपरिचिय विद्यमान हो, किन्तु 
यह अपने आप में भ्रनुमान ही है--इसके मूल में कोई विशेष आधार नहीं । ऐसी परिस्थिति 
में इंस कवि के वंश-परिचय तथा पिता के ताम' आदि के सम्बन्ध में जब तक ग्रामासिक और 
स्वयं कवि द्वारा कही हुई सामग्री प्राप्त नहीं होती तब तक इस विषय में लिब्चय के साथ कुछ 
तहीं कहा जा सकता। 

जहाँ तक चिन्तामणिण, मतिराम एवं भूषण के परम्परागत सहोदरत्व का प्रदत है इस 
सम्बन्ध में भी यह उल्लेखनीय है कि मतिराम के तो ये सगे भाई थे ही नहीं, क्योंकि 'वृत्त- 
कौमुदी” में दिए गए मतिराम के बंगपरिचय में*० चिन्तामणि का कहीं पर नाम भो नहीं 
ग्राता । रही बात भूषण और इनके भाई होने की तो बह भी विश्वसनीय नहीं क्योंकि यदि ये 
भाई होते तो दोनों में से कोई तो इसका उल्लेख करता ही, पर किसी ने भी ऐसा नहीं 
किया। मीर गुलाम झली ने यद्यपि श्रपने 'तज॒करा-ए-सर्व आज़ाद” में इनके बन्धुत्व को 
स्वीकार किया है,“ पर यह भी परम्परागत सुनी-सुनाई बातों पर आ्राधृत होने के अतिरिक्त 
ओर बुद्ध प्रतीत नहीं होता | यदि उतके कथन को प्रामाशिक मान भी लें तो भी भूषण के साथ 
इतका बन्धुत्व सिद्ध नहीं होता कारण 'छिवश्ज-मूषण में मूछशा अपने धाप को स्पष्टत 
छिकवापुर का निवासी कहते हैं ** ब्बकि घिन्तामशि गुनामप्रसों के कमा 
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जहानाबाद के थे। *) दूसरे भूषण ने इसका अपने ग्रन्थ में कहीं उल्लेख भी नहीं किया 

इधर बिहारीलाल ते अपनी 'रस-चन्द्रिका' में तीनों कवियों को पृथक-पुथक बसने का जो 
उल्लेख किया है, * उससे भी थही सिद्ध होता है कि चिन्तामणि इन लोगों में से किसी के 

सभे भाई न थे। संयोग की बात है कि ये तीनों ही त्रिपाठी थे। संभवत: इसीलिए प्रमवद् 
लोग इन्हें सदोदर मानते रहे हैं। 

जन्म-भूमि तथा निवासत-स्थान : 

प्राय: सभी विद्वान चिस्तामणिं को तिकवांपुर जिला कानपुर का निवासी मानते है । 
कवि इस सम्बन्ध में मौन है। इस विषय में मीर गुलाम' अली का कथन ही. उपलब्ध होता 

है। उन्होंने अपने 'तजकरा-ए-सवश्राजाद” में चिल्तामरिं को कोंड़ा जहानाबाद, जिला 

फतेहपुर का निवाश्षी बताया है ।** पं० क्ृष्णबिहारी मिश्र ने मोर गुलाम अली के कशत 

को' सत्य के श्रधिक निकट बताया है, क्योंकि मीर भुल्ाम' भरती को इनके विषय में सत्य' बातें 

जानने का प्रच्छा अवसर था ।** इसलिए मीर गुलाम श्रली के इस कथन की परीक्षा के 

लिए मैं कोंड़ा जद्दानाबाद भा गया, पूछने पर ज्ञात हुआ कि यह स्थाव कोंड़ा और जहानाबाद 
दो स्थानों में बिभक्त है। कोंड़ा जहानाबाद से लगभग ५-६ फर्लाड्ञ की दूरी पर स्थित 

है। यहाँ के कुछ वयोवुद्ध व्यक्तियों से पूछने पर ज्ञात हुआ कि चिन्तामरि नाम के 
कवि यहाँ बहुत समय पूर्व हुए थे और उनका मकान कोंड़ा में था। दोगों ने मु्ले वह स्थान 

भी दिखाया जहाँ पहले चिन्तामरिति का मकान था किन्तु अब उस स्थान को लोगों ने अपनी 

कृषिभूमि वना लिया है । वस्तुत: इस स्थान (कोंड़ा के प्राचीन मकानों ग्रादि)] को देखने 

पर सहज ही यह विश्वास हो जाता है कि यहाँ पर कभी राजसी ठाटबाट के व्यक्ति रहा 

करते थे। उपयुक्त प्राप्त तथ्य लोगों को अपने पूर्वजों से परम्परागत रूप में प्राप्त हुए है। 

इसके अतिरि्क चिन्तामणि के बंशजों के विषय में पूछने पए पता चला है कि इनके वंशज 

सुखनन्दन एवं रघुनन्दन नामक दो व्यक्ति आज से लगभग ७५ वर्ष पूर्व यहाँ रहते थे, परन्तु 

ये लोग भी इस स्थान को छोड़ चुके हैं । इनके सम्बन्ध में भर अधिक छात्बीन करने पर 

क्रेवल यही ज्ञात हों सका कि ये लोग उन्साव हाहर में जाकर बस गये हैं। उन्नाव में आकर 

पुत्र: छातबीच करने पर लोगों ने बताया कि सुखनन्दत एवं रघुनत्दत नामक दो व्यक्ति, जो 

स्वयं को चिन्तामणि का वंशज तथा मनोह के तिवारी बताते थे, कुछ समय पूर्व इस बहर 

में रहते थे । अरब ये लोग इस शहर को छोड़कर, पता नहीं, उन्नाव के किसी गाँव में जाकर 

बस गये हैं। चिन्तामरि के विषय में उपर्यूक्त सामग्री के अतिरिक्त सुक्ते एक परम्परागत 

तथ्य प्राप्त हुआ है कि फतेहपुर जिले को वर्तमान बिंदकी तहसील के मजिस्ट्रेट तथा जहाता- 

बाद के निवासी गंगाप्रसाद जी के पूर्वजों वे चित्तामणि को कोई ग्राम पुरुकार में दिया 

था । अस्तु यह कहा जा सकता है कि ये परम्परागत रूप से प्राप्त तथ्य अपने-आप में इतने 

प्रशक्त महीं कि अविश्वसनीय कहकर इनकी उपेक्षा कर दी जाय। इंधर विहारीलाल द्वारा 

“रसचाद्धिका' में दिया गया परिचम इसी ओर संकेत करता है कि चित्तामरिंस/ को हंमीर वृष 

नें तिकबापुर में सम्मान के साथ बसाया था “” जिससे स्पष्टत यह घ्यनि निकलसी हैँ 



ध्प हहन्ुस्तानी भ है? 

कि चिस्तामरणि तिकवांपुर के निवासी त थे। संक्षेप में चिन्तामणि के कथन के साथ्य पर 

यद्यपि उनका जव्म-स्थात नहीं मिलता, पर परम्परा से ये कोड़ा जहानाबाद के निवासी ही 

ठहरते है । 

संदर्भ-संकेत 

(१) दे० ठा० शिर्वसिह सेंगर कृत 'शिवतिह सरोज! चतुर्थ संस्कररा पृष्ठ ८ (२) दे 

किशोरी लाल गुप्त द्वारा किया हुआ सर प्रिय्ंत्र के सार्डन बर्ताक्यूलर लिट्रेचर प्राव 
हिन्दुस्तान! का हिंदी अनुवाद प्रथम संस्करण पृष्ठ १५६ (३, दे> पं० भगीरथ प्रसाद दोक्षित 
कृत भूषण विभर्श' सन् १६५० का संस्करण पृष्ठ ३३ (४) शाहजहाँ श्रोर शाहजों भाँसला 
के श्राअय में चिंतामरि! क्रमशः रासविलास' और छुन्द विच्ार' को रचना कर चुके ये | 

(४) दे० ठा० शिर्वातह सेंगर कृत “शेवसिहु सरोज? पृष्ठ ८१ पर उद्धृत यह छत्द--- 

साहेब सलंको सिरताज बाबू झद्रशाह, 

तोसों रम रुखत बचत खत्ल कर्तो हैं । 

काही कर बाल काढ़ी करत दुबवनदल, 

श्रोरिषत समुद्र क्षीर पर छलकत हैं । 
चितामरिं भणत भखत सूतंगण सांस, 
मेंद गृद गोौदर शो गोध गलक्षत हैं । 
फारे करि कु भनि सों मोतों दमकत मानों, 
कारे लाल बादर मों तारे कलकत हैं। 

(६) बे ० चितामरिय कृत कविकुलकल्पतसा 
मेरे विगल ग्रन्थ तें समुझो छुत्द विधार १/७ 
प्रोषिवरमतु का को उदाहरण । श्तगारमभन््जरी यथा /</१८४ 

बड़े साहिब अपने ग्रन्थ सांहू। निर्नय कीन््हों कवि वृद्धि नाह ॥ ५/१८६ 

(७) दे० भ्राचार्य रामचरद् शुक्ल-कृत 'हिन्दों साहित्य का इतिहास” संबत् २०१४ का 
संस्करण पृष्ठ २२४१ (८' दे० माधुरी (वर्ष २ खण्ड २ संख्या ८:) के पृष्ठ ३, ३७ पर उद्धृत 

मोरशुलाम अली का कथन | तथा पं० विश्वनाथ प्रसाद सिश्र-कृत 'भुषख के पृष्ठ उद पर 
उद्धृत बिहारी लाल का कथन-कस्यप वंश कर्नोंचिया ब्िदितु जिपाठी गोत' । (६) दे० हिस्दो 
साहित्य का बृहुत् इतिहास” पृष्ठ भाग सं० २०१५ का संस्कररझा पृष्ठ ३११ (१०) दे० डॉ० 

सत्यदेदचौ धरी-कृत हिन्दी रीतति-परंपरा के प्रमुख आचाय॑ सन् १६५६ का संस्कररण पृष्ठ ३३ । 
(११) बे ० पं» कृष्ण बिहारी सिश्च- 'मतिरास ग्रस्थावली भूमिका पृष्ठ २१७। (१२) दे० 
'चित्तामएि के ग्रन्थ! नामक लिबच्ध । (१३) दे० ठा० शिवसिह सेंगर-कृत बही 'शिवर्सिह सरोज 
पृष्ठ ८१ । (१४) बे० इसी निबन्ध में उद्धुत डॉ० भहेन्द्र कुमार का कथन | (१५) बे० प० 
कमाप प्रधाद सिन्न कृत भूषस्प के पृष्ठ ६६ तथा ६६ पर उदषत मतिरास भोर भुषस् के 



है चितासशि का बोवत-व॒त्त ६' 

च्रय (१६) दे० पृष्ठ १०० (१७) दे० विश्वनाथ प्रसाद मिश्र कृत उसो “भूषण” के पृष्ठ 
उद्घुत 

'द्विज कस्नोज कुल कश्यप रतनाकर सु घोर । 
बसत जिविक्रमपुर सदा तरनि तनूना तोर ॥ (शिवराज भूषरह) 

तथा-- द्विज कनौज कुल कश्यपौ रतिनाथ को कुमार । 
बसत भिविकसपुर सदा जमुना कौठ सुदार | 

(शिवराज भूषण की संबत् १८१८ वाली प्रति से 
दे० प० कृष्ण बिहारी सिश्र कृत बही 'मतिराम भ्रन्थावली भूसिका' पृष्ठ २१८ 

दे? 'चितासरि के ग्रन्थ वामक निबत्ध । 

वेखित्रे--तिरपाठी बनपुर बसे बत्स गोत्र सुनि गेह। 
बिब्रुध चक्रमरिण पुत्र तह गिरिधघर-गिरिधर देहू। 
भूमिदेव बलभद्र हुआ्न-तिनहि तनुज मुनि गहत। 
मण्डित पण्डित, सण्डलो झत्डस भहा सहान। 
तिनके तवथ उदार भत्ति विश्वनाथ हुव नाभ। 
इुतिधर आुतिधर को अतुल सकल गुनति को धास। 
तासु पुत्र सतिरास कवि-----०- (वृत्त कोौशुदी) 

दि० डॉ० महेन्द्र कुमार कृत 'मतिराम कबि श्र भ्राचाय” सन् १६६० का संस्कररए 
श्य पर उद्छृत ।) 
(२१) दे० 'माघुरो” (बर्ष २ जंड २ संख्या ६) पृष्ठ ७३६। 
(२३) देखिए-..- हिज्र कनोज कुल कस्यपी रत्ताकर सुतधीर | 

बसत जिवक्रमपुर सदा तरति तनुजा तीर !। (शिवराजभूषर ) 
(प०) विश्वताथ प्रसाद सिश्र-कृत उसी भूषण! के पृष्ठ ९६ पर उद्धत' 

(२३) दे० बही माधुरी” पृष्ठ ७३६ । 

(२४) बेखिए--- 

भूषण चिन्तामशि तहाँ कवि भूषण संतिरास | 
तप हभीर सनसान तें कोर्हें निज-निज धाम तप 

(रसचन्द्रिका ) 
(प ०) विश्वनाथ प्रसाद मिश्र के उसो भूषण? के पृष्ठ ६८ पर उद्धृत) 
(२५) दे० 'माधुरी' (वर्ष २, खंड २, संख्या ६) पृष्ठ ७३६ ॥ 

(२८) दे० पं० कृष्ण बिहारी मिथ कृत सतिराम ग्रन्धावलोी' भूमिका ततोर 
संस्करण पृष्ठ २२२-२२३ । 

(२७) दे० नप हुमीर सनमान ते कीम्हू निज-निज धास ॥---रसचद्धिका) 

क््न 



लाल कवि क॒त विष्णुविलास - 

ग्रंथ का रचनाकाल 

उद्दयशंव्हर ढुच्े 

छुत्रप्रकाश जैसे साहित्यिक एवं ऐतिहासिक ग्रंथ के प्रणोता गोरेलाल पुरोहित उपनाम 

लाल कवि का दूसरा प्रसिद्ध ग्रंथ विप्णुविल्ास है । लाल कवि के इन दोनों प्रंथों का रचनाकाल 

ज्ञात नहीं है । इसका करण यह है कि कवि ने अपने ग्रन्थ हय में न तो रचनाकाल दिया 

झौर न ही कवि का प्रामाशिक जीवन वृत्त ज्ञात है। कविमरि। पं० कृष्णदास ने लाल कृषि 

का जन्म संबत् १७०७ वि० माना है।' श्री गोरेलाल तिवारी कवि के जन्म समय के 

सम्बन्ध में लिखते हैं कि (इनका जन्मकाल विक्रमीसंबत् १७१४ के लगभग हुआ था ।!!* 

इससे आगे बढ़कर डॉ० किशोरीलाल गुप्त ने लाल कवि का जन्म संवत् निर्धारित करते हुमे 

लिखा है कि “लाल कवि (गोरेलाल पुरोहित) का जन्म संवत् १७२४ में हुआ था। उन्होंने 

१७६४ में छत्र प्रकाश की रचना की थी। ग्रियसन में दिया हुआ समय भलुद्ध है।?) यहाँ 
पर श्री गुप्त ने प्रियसंन द्वारा मान्य संवत् को अशुद्ध तो बताया किस्तु उन्होंने किस आधार 
प्र कवि का जन्म-काल निश्चतत किया इसका उल्लेख नहीं किया है । ह 

छात्र प्रकाश” ग्रन्थ में रचना काल का निर्देश नहीं हुआ है ।४ श्राप्त छन्नप्रकाश की 
प्रतियों में महाराज छत्रसाल के जन्म से लेकर संवत् १७६८ वि० तक की घटनाश्रों का वर्शान 

मिलता है ।* लोहागढ़ का युद्ध इसी समय हुआ था (९६ इस युद्ध का विवरण छन्नप्रकाश् 
में है। इससे मात इतना निष्कर्ष तिकलता हैं कि संबत् १७६८ वि० में लाल कवि वर्ंसान 
थे । छत्रप्रकाश का रवनाकाल इससे ज्ञात नहीं होता है । 

#“हिन्दी साहित्य का बृहुत' इतिहास” में लाल कविकृत तिष्णु विलास ग्रन्थ का रचता+ 

काल एक स्थान पर संबत् १८५० वि० तथा पुत्र: उसी इतिहास मेँ अन्यन्त संवत् १५६० 
वि० लिखा हुआ है ।? इतिहास में दिया हुआ समय रचनाकाल न होकर प्रति का लिपिकाल 

है जो मूल से मान लिया गया है इस प्रकार हम देखते हैं कि लाज्ष कवि का 
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जन्म समय और विष्णुवितास ग्रस्थ का विर्माशकाल अनिश्चित है और विद्वात इस विषय पर 
एकमत नहीं हैं। 

(विष्णुविलञास! ग्रत्थ की एक नवोपलब्ध हुस्तलिखित प्रति८ से ज्ञात होता है कि 
सवत् १७१७ वि० में या उसके पूर्व किसी समय इस प्रस्थ की रचना हों चुकी थी। रचना- 
काल के सम्बन्ध में विचार करने के पूर्व प्रति का संक्षित परिचय दे देना उचित होगा। 
प्रस्तुत प्रति में ५३ पत्र थे। जिसमें प्रथम पत्र बही है । अर्थात कुल ५२ पत्न हैं। प्रति हाथ 
के बने देशी कागज पर चमकोली श्याही से सुष्पष्ट अक्षरों में लिखी हुई है। प्रति का प्राकार 
पवुंढ < ४४७ इंच है। प्रत्येक पृष्ठ पर सात पक्तियाँ हैं | ग्रन्थ की अनुष्ट्रुप् छंद संख्या ६६३ 

है । प्रति की पुष्पिका इस प्रकार है -“इति विध्ण बिलासे लाल विरखिते विष्णु विज्ञास' 

कथा समाप्त: शुभभस्तु स्व जगत: संवत् १७१७ भाव्र कृष्ण द्वाददयां लिखित॑ लालाख्येत |! 
(द्रष्टव्य-विष्गुविलास ग्रन्थ की हस्तलिखित प्रति के अन्तिम मूल दो पृष्ठों की. भ्रलग से 

संलग्न यथादर्श प्रति |) नतागरी प्रचारणी सभा काशी की सन् ३६२३ ६० की खोज 

विवररिका में विष्णुविलास प्रन्थ का विवरण दिया हुआ है, कित्तु रचनाकाल नहीं बताया 

गया है ।? विध्णुविलास ग्रत्थ का रचनाकाल यदि वास्तव में संवत् १७१७ वि० या उसके 
कुछ पूर्व है जेसा कि उल्लिखित प्रति की पुप्पिका से सिद्ध होता है तो इस आधार प्र लाल 

कवि का जन्म-समय प्रस्तुत ग्रन्थ की रचना के पृ होना चाहिए । यदि हम संचत् १७१७ बि० 

को ही ग्रंथ का निर्माणकाल स्वीकार कर लें और इस समय तक कवि की अनुमावित गाय 

२५ वर्ष, तो लाल कवि का जन्म-क्ाल संबत् १६६२ बि० स्थिर होता है। 'विशुविज्ञास” 
जैसे शज्भारपूर्ण तायिका भेद का ग्रंथ २५ या ३० वर्ष की आयु में लिखवा कोई कठिन कार्य॑ 
नही है । कवि के आश्रयदाता महाराजा छत्रसाल का जन्म ज्येप्ठ शुक्ल तीज संबत् १७०४ 
विक्रमीय विलंबि सामक संवत्सर में हुआ था ।"६ अत: लाल कवि अपने आश्रयदाता से 
श्रायु में बड़े हो जाते हैं श्लौर यह बात अ्सम्भव नहीं जान पड़ती क्योंकि छन्प्रकाश के 

प्रारम्भिक अंशों को पढ़ने से ऐसा आभास होता है कि लाल कवि छत्साल को बाल्यावस्था 

को अपनी आँखों से देखे रहे होगे । उदाहरणार्थ - क्षमसाल के अज्ञप्राशन संस्कार के भ्वसर 
पर कवि कहता है--- 

“ता दिन फेबिस कवित्त बनाये । 

दिये दान तिनकोँ सन भागे तट 
सात वर्ष की अवस्था प्राप्त करते ही छत्रसाल की प्रवृत्ति भक्ति की ओर उच्मुख हो 

उठती है। कवि उसका वर्णन करते हुए लिखता है--- 
“जबहीं बरस सातई लागी। 

अद्भुत चुढि भगति रस पावी [7१६ 
ऐसे बहुत से प्रसंग छत्रप्रकाश में मिलते हैं जिनसे यही धारणा बनती है कि ला 

कवि श्रपरने आश्षयदाता से झायु में अवश्य ही भ्रेष्ठ रहे होंगे । 

कविमरशि पं० कृष्ण॒दास ने अपने ग्रन्थ बुन्देलखण्ड के कि (पूर्वाद्ध)! में लाल का 

को सम्पूर्ण जीवन-चरित्र प्रस्तुत करने का भ्रच्छा प्रयास किया है. ज्ञाल कवि के जीवन-वुर्त 
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के सम्बन्ध में अपने मत की पुष्टि के लिए उन्होंने छत्रसाल द्वारा लाल क॒बि को प्रदान की एई 
दो सनदों का हवाला दिया है, जितमें प्रथम संवत् १७६६ वि० की तथा दूसरी संबत् १७घ० 
वि० की है ।** साथ ही उन्होंने लाल कवि के अंतिम समय का वर्शांन करते हुए लिखा है 

कि “लाल कवि का तिधन पन्ना के अंतिम युद्ध से पाया जाता है। यह अंतिम युद्ध हृदयशाह 
से संवत् १७८२ बि० में हुआ था ।””१ ९ महाराज छत्रसाल से लाल कवि को पहली सनद 

सबवत् १७६९ वि० में प्राप्त हुई थी । पुत्र: संवत्ू १७८० बि० में दूसरी सबद द्वारा प्रथम 

की पृष्टि की गईं। इससे सिद्र है कि १७८० वि० तक लाल कवि वर्तमान थे और 
पं॑० कृष्णदास द्वारा उल्लिखित कवि का निधल काल प्रामाशिक लगता हैं। यहाँ प्रइन 

उठना स्वभाविक है कि जब संबत् १७८२ वि० तक लाल कवि जीवित थे तो उन्होंने अ्रपने 

छुन्नप्रकाश अन्थ में संवत् १७६९ वि० तक की घटनाओं का हो वर्शान क्यों किया ? इसका 
उत्तर यह है कि वर्तमान प्राप्त छत्रप्रकाश अधूरा है। वह पूर्वाद्ध जेसा लगता है। इसकी 
पुष्टि संवत् १७६६ वि० की सवद से हो जाती है जिसमें लिखा है कि“*** ******जब ग्रन्य 

की पूति होगी तब बहुत से खयांल करो जे है अबे बरोबरी की बैठक बकस जात है ।!*१६ 

प्र्थात् १७६६ वि० में जब कवि श्रपता ग्रन्थ लेकर राजदरबार में उपस्थित हुआ इस समय 
ग्रन्थ (छत्रप्रकाश) अधूरा था | संवत् १७८० वि में ग्रत्थ पूर्ण हुआ जबकि प्रथम सनंद की 

प्टि की गई। यहाँ ध्यान देने योग्य है कि पहली सनद में अस्थ के अघुरे होने की चर्चा है 

किन्तु दूसरी सनद में मात्र प्रन्य का नामोल्लेख हुआ है ।"9 अतः प्राप्त छंत्रप्काश अ्रवस्य 
ही अधुरा है और हम इसकी पूर्वाद्ध कह सकते हैं । यद्यपि अभी तक छुत्रत्रकाश का उत्तराष्ध 
प्राप्त नहीं हुआ है । निश्चित ही कवि ने अपने ग्रन्थान्त में अपने झाश्रयदाता के अंतिभ जीवन 
में (संबत् १७६६ से लेकर संवत १७८० वि० तक की घटनाझरों का) घटित घटनाओं का वर्णन 
किया होगा । महाराज छत्रसाल की मृत्यु संवत् १७८८ में जेठ बंदी ३ बुधवार ता० १२ भई 

सन् १७३१ को हुई थी ।१८ इसके पू्व ही संवत् १छद्ू० वि० में छबसाल ने प्रसन्न 
होकर लाल कवि को दूसरी सनद प्रदान की। सनद प्राप्ति के दो वर्ष पश्चात् कवि का 
प्राणांत हो गया जेसा कि पं० कृष्णुदास ने स्वीकार किया 

लालकवि का जत्म-संवत् प्राप्त विष्णु विज्ञास ग्रन्थ की रखना के राबना-काल को 
स्वीकार कर लेने पर झनुमानतः १६९२ थि० स्थिर होता है--पादि संवत् १७१७ वि० तक 
कवि की अवस्था २५ वे मान ली जाय - संभव है वह और अधिक अवस्था का रहा हो। 
संवत् १७१७ वि० में था उसके झास-पास कवि' में विष्णुवित्ञास कथा को लिखा। इसके 
पद्चाते वे छत्रसाल के निकद संपर्क में आये और भंतिम काल तक उनके दरबार की क्षोभा 
बढ़ाते रहे । 

विष्ण विलास ग्रन्थ का विषय-- 

लाल कवि रीति युग के प्रथम चरण के थे। श्रतः इस काल की प्रवत्ति शज़ार से 
वे अलग ने हो सके और लक्षण-उदाहरणों से यूक्त वायिका भेद विषयक अपना विष्णुविलास 
प्रन्व सिखा मिश्रबधुओ्रों ने इस काव्य-मन्य के सबंध में लिखा है कि प्रनका [लाल कवि 
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प ग्रन्थ विष्णु विलास है, जिसमें बरतें छुन्दों द्वारा कविता की गई है। इसमे 
. का वर्णन है और कविता साधारण है ६ झाचाये पं ० रामचन्द्र शुक्ल का भी 
र है” लाल कवि का एक और ग्रन्थ विष्णु विलास है, जिसमें वरवे छुंद्र में नामिका 
गया हैं” *? विष्णु विललास पग्रस्थ का विषय नायिका भेद है। यह प्रत्थ विविध 

खा हुआ है। परिच्छेदानुसार विषय विभाजन का क्रम निम्त प्रकार है 
““अनुक्रमणिका परिच्छेद । 
“>“नायक लक्षण परिच्छेद---वायक लक्षण--धीरोद्ात्त, धीर प्रशान्त, घीर लखित 

तथा धीरोद्घत--खारों प्रकार के वायकों का चार प्रकार वर्णन पुनः १६ प्रकार 
के तायकों का वर्शंन और उनके तीन-तीन प्रकार--बथा--उत्तम, मध्यम 

और अधम । 

--नायिका लक्षण परिच्छेद--इस परिच्छेद को कवि ने कई छोटे-छोटे उप परि- 

उ्छेंदों में विभाजित किया है--- 

पे) स्वकीया लक्षण परिच्छेंद--स्वकीया---म्रुग्धा, मध्या, प्रगल्भा, वयों सुख्धा, 

मनसिज भुग्धा, रतिवामा, मुदुक्कोधा, उददृत योवना, श्रारूढ योवना, उद्दभूत- 

मनोभवा, चित्र सुरता, परिह्दास विशारदा, मोहरिता पुनः घीरा, अधीरा, 

मध्यमा नायिकाओं के लक्षण । इसके पदरचात्ु योवत अंधा, काममकमत्ता, 

रतिपंडिता, आक्रमित कांता, धृष्टसुरता, भरदुभुतविश्रमा, सादरा आदि नाथिकाशों 

के लक्षण और उदाहरण । 

+) परकीया लक्षण परिच्छेद--परकीया लक्षण, मुग्धा, उद्धतकामा आदि नाबि- 
कारों के लक्षण के अतिरिक्त चित्र-दर्शन, स्वप्न-दर्शंन, परिछाही-दर्शन, माया 
दर्शत, वंदित अवशण, सखी से सम्पर्क आदि का वर्शाना। 

से) झुढा नायिका लक्षण परिच्छेद--झूडा नाविका लक्षण, गस््या, अगम्था, परिजन- 

रुद्धा, अनुरागिणी, दुश्वेष्ठिता, लोकभोरु, चंचलमना, सुखभिला, ह मिला, 

दूर्विदग्धबधू, रोगी वधू, वृद्ध वकु, बाल वधू, आ्रभीण नायिका (बधू), अश्रति- 

कामबती आदि नायिकाओं का लक्षण शोर उदाहरण । 

“जणिका नायिका परिच्छेद--गरितका सायिका का लक्षण, गशिका का रूप 

कथन, संभोग-सुख आदि । गरिका नागिकाओों का बखन मात्र ८ छुदों में है 

ग्रौर इस संक्षिप्त वर्णत का कारण कवि के छाव्दों में निम्न है--- 

“धद्मपि अवंगुण से कवि के कहत थे लाज । 
तर्दाष न वर्णों संत जिश्न ताको कछू न काज ॥7! 

«भ्रष्ट नायिका परिच्छेद--स्वाधीन पतिका, शोभागवरिता, आसन पतिका, 

आधीनपतिका, प्रेमगविता, उत्कंठिता, वासकसज्जा, अभिसंधिता, खंडिता, 

झभिसारिका आदि नायिकाझों के लक्षण एवं उदाहरश । पुत्र: निज स्थछतरी 

लक्षण, पर स्त्री लक्षण तथा भ्भिसार गणिका लक्षण और अभ्रमिसार 
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प्रश्चात विप्रलब्धघा लक्षण श्रीर उदाहरणा ग्रन्त में उत्तम 

मध्यम और श्रधम नाथिकाओं का लक्षर वरशान | 

६--भावश्ननुभावविभाव रस लक्षस परिच्छेद--रति, हास, शोक, क्रोध, भय, 

जुगुप्सा, विस्मय, स्वेद, थभ, रोमांच, स्वरभंग, कप, वेव"यं, भ्रश्न, प्रताप, 

निद्रा, स्लानि, विव्वोक, श्रम, धृति, घड़ता, मद, उंका, चिंता, मोह, श्रालस्प, 
अ्रमर्ष, अपस्मा'र, दीनता आदि का लक्षणा पुनः नत्रों सरसों का नाम, लक्षण 

सहित उदाहरण । इस परिच्छेद को भी ने अलग-अलग विभाजित किया 
है, यथा श्वु गार परिच्छेद कर्ण रक्त परिच्छेद आदि । 

विष्णु बिलास ग्रत्थ के अप्रकाशित होने के कारण ही अभी तक लोग जालकवि को 

वीर रस का ही कवि मानते थे। लालकवि का प्रस्तुत ग्रन्थ रीतिकालीन प्रवृत्तियों का 

प्रतिनिधित्व करता है। 'रीतियुग के प्रारंभिक चरश की रचना होने के कारण इस ग्रन्थ 

का विशेष मूल्य हो जाता है। इसमें दोहा, वरवा, सवैया तथा कूलना छुन्द का प्रयोग हुआ 
हैं। कवि ने लक्षण बरवे या दोहे में दिया है और उदाहरण खवेये छन्द में प्रस्तुत किया 

है। कहो-कहीं दोहे में ही लक्षण और उदाहरण एक साथ हैं। भाषा ब्रज होते हुए उसपर 

बुन्देली का प्रभाव है। बुन्देल खण्डी लोकप्रचलित शब्दों और मुहावीरों का यत्र-तन्न प्रयोग 
देखा जा सकता है। कवि ने रीतिकालीन पूर्व कवियों का अनुसरण किया है झौर इसमें वहू 
छफल हुमा है। “विष्णुविलास” के कुछ छुंद प्रस्तुत हैं--- 

मनसिन मुस्धा नायिका उदाहरण-- 

कान दयो रति काम कुतूहल बातनि में तन भूषण भायों। 
सारस ते श्रति आरस लोचन चारु हसी मुखचंद्र लजायो ॥- 
वारिहि बस कियो वर्सि बल्सभु ते गुण चोरदटि चेटिकु लायी। 
बीर कि सो सखि थोरेहि द्योस मो दौरि कि तोहि सयातपु आयो ॥ 

मोहतारिता तायिका उदाहरश--- 

छूटि ललाट ते वेदि विराजे कपोलनि में श्रम सीकर सोहे। 
सालस अंग सबे अधघसूदे उनीदें है नेननि अम्बर जोहे। 
लाॉज ते जोरि रही जुग जंघ भुजा उर रवि लिखी सी मनों है ॥ 
आपन हूं करि मोहन मोहि है मोहेहु मोहन को मनु मोह ॥ 

आाक्रमित कांता नायिका उदाहरण--- 

दे जावक नष॒ सिषर शुद्ध सुरि सरि मह कीन्हो । 
नयन अनल कर सेकि बहुरि कज्जल चषु दीन्हो ॥ 
पुनि कज्जल कंठट्ठि पोछि पिय के कर कौरौ। 
पुलकित पिश्न के अ्रँंग घुकुर मीजति हसि गोरी । 
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'शिश--- 

सावहित्थ सो जानिबी निरषि ज्ु वल्लभु दोस। 
के छुल कछू जु आपनो पिश्नमहि लगावे रोस ॥ 

पावक दाग लिलार लग्यी उपरधो गडिके उर कंठ मैं नीको। 
काजर लीक रदछद में छवि छाजत लोचन के पृटट पी को ॥ 
भोरहि रूप निहारि सुरारि को संग विचारि हिए पर ती को । 
सास तिजी गहि नासिका नीर ज्यों भासिनि भावदुराइ को जी को॥ 

' नायिका उँदाहरण-- 

भौत भरे सभ लोग है वा कि अकेलि बोलावत होति षई। 
सासु रिसाइ उठे मोहि देषे भुके नवदी मत दीन भई॥ 
दीजिए दीठि न ठाहर अइसी हसाइहो काहु सी मोहि दई। 
अहो जैहो न फेरि बलाइ लो कान््हर वारक में जु गई सु गई ॥ 

रहरण-- 

सेठि की सों एह मेदि पगारति जात छिडाइ कहा संग धावो। 
देषत मोहि जो भौन ते भागत वोइ लजाइ न होहि लजावो ॥ 
फूटिहे आधि सषी तिन््हको जिन््ह षोज्यो इहे वर वाभन नावो । 
केलि की बात कहा कह्ौ बावरि वातन हूँ व कह्दा सच पावो ॥ 

सभोग सुश्व यथा -- 

प्राहट ऊहि करे सिसिकार परावही छाडु कहे षिन ताती। 
चुंबति चारु कपोल पिश्नाम्रुख हे श्रति ढीठ कछ्ू न लजाती ॥ 
प्रति अंग नए नखरे के रिकावे हंसावे सुहांति सुभाती । 
विश्रम भावभरी वहु भामिनि केलि कला गरिका मदमाती॥ 

नायिका लक्षर[--« 

ञ्रायो आधीन जासु पिश्न उत्कंठिता सु होइ। 
अ्रन आए ताके करे चिंता व्याकुल सोइ॥ 

के पिय पेम परे परनारि के के कछु आतुर कास ठयोंरी। 
के कछु दोष म है हमसौ किधों काहु इहा उदबेगु दयोरी॥ 
कारन कौन जु आए न लालन जाते सहचो यह दूःख नयोरी। 
सोचत ही निसि नींद गई जुग सो जग यामिनि जाय भयोरी 



हुस्दस्तामा 

ज्जा नायिका लक्षण 

करि. मंजतन रचि वास प्रिय आगम विचारि। 
द्वार विन्ोंकत लोल दस वासकृसजजा नारि।। 

आवन यानि यदुप्पति को प्रति अंग विभूषण भामिनि कीन््हो 
पूछत वारहि वार सखी कब आइहे कान्ह महा सुख लीन््हों 
कोउ कहे कह जाइ हला ह॒सि के हरि सौ तुम्ह आजु मे चीन््हों 
हेरत हारि परी मगु से अब आइहो कान््हु ओराहनो दीस्हो 

'तिका लक्षण 

गयो कोनहू काज ते याको पिय परदेश ! 
पोषित पतिका सो कही ता विनु दुःखित भेस ॥ 

आए न कंत वसच्त समे हु मनतो परदेस को नेप्ठु है लीन्हो ! 
फूली लता चितयो चहु औरय केसर जाल मनो भल कीन््हो। 
राषति हौ कुंलकानि सहे सब जानो न योवस को रसु चीन््हों। 
आलि कहा कही और दसा इन्ह चेत कि चादनि ही दुष दीन्हो । 

प्स 
भूषण भ्रादि विभाव जाको थाइ**********९*१०३*-*१ | 
रति स्मृत आदिक अनुभाव सो कहिए झॉंगार॥ 

दि विभाव सास 

वर भूषण उज्जल वसन पावस रितु मधुमास। 
दामिनि दशन भों पिक चचन झो मयूर कोल्लास ॥ 
सौंध मनोहर वरस घन दीपक चन्दन चन्द ! 
कुसुम लता भर मधुप धुनि धन रव मारुत सन्द ॥ 
रुचिर दम्पति रुचि कथा राग मनोहर गांन। 
नागवेलि उपवन गवन घृूप गन्ध मधु पान ॥ 
इत्यादिक रतिभाव के सबें करे अभिराम। 
भय हेतु खाज्ञार के तौ उद्दीपन नाम॥ 

दिक अनुभावों यथा 

घृत परमादर मघु वचन सुन्दर अस्ध बिकार। 
तेत वेन परगास ते जानहु रस कअान्ञार 
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प्रथ विशेष 

कह्यो जो प्रथम श्वृज्ञार सो चारि भाति परधातु। 
विप्रलंभ संयोग फुनि मिश्रकश्रो रस मान 

झथ बिप्रलंभ : 

जहा न दम्पति को मिलन विप्रलंम तिहि नाम । 
प्रवगाहिआ आदि दे चारि भांति अभिराम॥ 
एक पूर्वानुराभ दूुजी है फुनि मानु। 

ह सो प्रवास है तीसरी करण चौथो जासु।॥ 

पूर्वातुराग लक्षण 

दम्पति दरशन श्रवण ते भत्र जु मनोरध जाग। 
वेठि उत्कंडा मिलल को सो पूर्वनुराग ॥ 

इंष्टात 

आलि अचानक कालि मिले वनमाली सुने हुते देषन केहूँ। 
देषत हो सुधि शेषभई अ्रत्तोमिष भई हरि हेरत होौहूँ। 
हौ न सकोचनि जौन ते जोरि हों भोव गई क्रुकि साथ की कोहूँ । 
लाल गए रवि लाल भऐ ने चले लगि लाल विजोचन चौहूँ।॥ 

लबरापू 

ग्रालिन हौंती संग जी अर गुर जन की लाज। 
बाते सुतती स्यथाम की सदा सबै तजि काज ॥ 

इति पुर्वाचुराय 

विप्रलंभ छड्डार में दंपति हिए न झांति। 
उपजे अति अनुरागते काम दह्मा दश भाति॥ 

खरे दश साम् 

लालस चिंता स्मरण गुशकथन उद्देग प्रलाप। 
तौ उच्माद व्याधि फुनि जडसा मरण संताप।॥। 

रथ लालत लक्षण] 

संगस कारण दंपति अति अवसा जु होइ। 
संकल्प कुल हंदेय जो लालस कंहिए सोइ॥ 

अथ चिन्ता 

कैसे के फ्यथि जब मिले केसे के बस होइ। 

केसे करे संतोष हि चिता कंहिए सोइ॥ा 
श्ध्र 
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ह्रथ॒ समर 

कछू काज न सोहाइई जडता हिंय में होइ। 
स्वास मनोरथ आदि जह सुमिरण कहिए सोइ।॥। 

झथ गुण कंथन ' * 

सुंदरता आलाप गुण ता श्रम आप ने आाहि। 
इंहि विधि वानी होइ जह गरुणकथन कहिए ताहि॥ 

उह गो यथा 
जहा न रम्म आराम ते काहू को सुख होइ। 
जीयपति में बिरुचि भ्रति जह उठद्देंग सु होइ॥ 

प्रताप लक्षण 

ग्रति उत्केंठा ते फिरें सन न करे विश्वाम। 
वचन प्रिया शाज्ञार जह तह प्रताप है नाम। 

झथ उन्माद ह 
स्वास कंप वसुधा लिखने रोदत और विषाद। 

ह ए सब जा यह देषिश्रइ सो कहिए उत्माद।॥ 
ग्रे व्याधि है 

| जह ॒वेदन संताप ते दीरघ स्वास समीर | 
व्याधि माष सो जानिबों करे जो छिलन्न सरीर॥ 

अच जडता 

सो जडता जह छिन्नता स्वासा बारम्बार। 
सुधि न कछू अरु दृष्टि थिर विनुकारण हुकार॥ 
तयो दक्षा एहि वरुणि भ्रहि जानने को अनुराग । 
कबहूँ व मरण वररणिए रसाभास जेहि लाग॥ 
कोय वरणति मरण॒ति फेरि जिश्रावन हेत। 
सेउ नीकों बिदित जो कलपि वे कहे सचेत ॥ 
एक खसुए दूसरो जिश्रदइ जी विधि है सँजोग। 
कहा नेहु गणना तहा हमसे भले पे लोग ॥ 

इति पूर्वानुशग दक्शा अथ मानः 

प्रणय ईरषा हेतु ते द्विविध जु वस्णों नाम। 
प्रशय सो जानिबो जह दम्पति कोौप समान ॥ 

स्त्री मातों यथा 

मात्यो मणायो हमासेण आलि मिली पुनि आपुन ही रतिया । 
भरनि लाल दूरावति हें कहि काहे को मेरे तो चातुरई मतिआ ॥ 
फेरि सियार कियो तो कहा भयो छाडिरी पाखंड की बतिञ्ा। 
अट्टो जाननो मे मान पिलोकत ही नख रेख नखछत की छतिश्रा ॥ 
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नो यथा ः - 
उद्दीपन ते होइ लघु श्रति जो मातिनि मान । 
लघु झओ दीरघ होइ फुति लपि इतिहि तिहि ढान | 

द्योपि लघुयंथा : 

हारि परी हम हा हरि के हठ छाड्यो नहीं तुम्ह मान जो कीस्हो । 
सोह देवाइ बुला३ रही फिरि प|इ परे हु न उत्तर दीन््हों।। 
तेक ने अंग रजे घन के हरि आपुत ही भरि अँकम लीन््हों। 
वीर कि सो हसिबे को भलो भयो आ्राजु तिहारो समालपु कीन््हों॥ 
न लधुरपिदीधों यथा 

प्राइ कही इत और कछू उत्त जाइके दोस हमारोइ दीन््हो। 
यारो कुचारि छुरारि सों यो चित तहा जो जहा जु परामसु कीन््ही ॥। 
भति लाल सिधारिश्र कीन््ही भली तुम मोहन आपुन आपन लीन्हों । 
हो पाय परो गहि इसी दूहु कर ए सब फेल तिहारों में चौन्हों॥ 

व मोचन प्रकार: 

मानिनि मानहि हरष को करे पुरुष छ उपाझ । 
साम दाम अरु भेद तति मौस सब्त रस भाउ॥ 

पादि लक्षण: 

साम ते कहिए प्रिय वचन भूषणा छल ते दानु। 
बसीकरणा सख्रि द्वार ते भेद नाम सो जानु ॥ 
चरण पाति नति जानिकी मौन अपत्ता होइ। 
कोप हरशा रभ सादि ते कहो सन्त रस सोइ।॥॥ 
नायक पाचौ पाय ते हरे मानिनी मानु ! 
होह हाति श्ाज्ञार की ताते भेद न दातु ॥॥ 
मानिनि को न मनावइ अधम जो कह्िए ताहि। 
तोरस ओो बिनु पेम को जीवन मृतक सो आहि ॥ 
विनतु सनेह ने होइ भय वितु ईरए्याँ ने कास ! 
प्रोत्ति बढावत दुहुन को मात होइ -अभिराम ॥ 
निष्ठुर बचन विदेश चिर प्रिय कृति अरु क्रोध । 
अरु छाडिधौं विपत्ति में गुण जो गुण अनुबोध ॥ 
बहुत लोम इत्यादि सभ पिश्न के दोष विचारि। 
विध करी आपुहरी गणे विश्रहि करे रिपु नारि॥। 
कामिसि झ्ौ कोपध्टि करे थोरेउ आदर हेत। 
बहुत कोप ते विरह हों विरुचि होइ पिअ चेत। 
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हति चतुनिप्त विप्रलम परिछेद 
श्रथ संयोग रस शूज्भार लक्षण : 

मिलन जहा तिम्न पुरुष को तिहि संयोग है नाम । 
सोऊ फुनि दू भांति है प्रगट गुप्त अभिराम ॥ 

प्रयटो यथा 

क़कति है कल कोकिल ज्यो इत्यादि 
गुप्तो यथा 

तुरित दयो कुच कुंभ में नख छल करि पीय। 
मानति है तेहि मह दक्षिण नायक तीग ॥ 
विप्रलंभ संयोग फुवि दुहु एक ही बार। 
मिश्रत ए जह वरणिएऐ सो मिश्वक शूद्धार ॥ 
सती चरित असती चरित रितु समीर आराम । 

. इत्यादिक सभ वरणिए है मिश्रक अभिराम ॥ 
सी चरित यथा : 

ताहि सिश्नौ सिष सेइ जो तेरि इत्यादि 

असती चरित यथा : 

तीनिरि को न की भ्रूमि इत्यादि 

रितु बर्शात यथा : 

चंड अखंड तपे रवि मंडल दाह कि घाह न जाति सही। 
लागति वात सहे नहि गात मनो विध सांस तजै ने मही || 
मंजन चंदत शीतल भऔन हु भतिमि भोग कथा तिबही। 
जह ग्रोषम भाति भयो सु मतो जरि जात चहंत मही ॥ 

अथ पवन : 

सेद सलिल के संग ही सुरत पेद हार लेइ। 
दंपति के परिरंभ में पवन महा सुख देइ।॥॥ 

आराम वशांत यथा : न् 

संदन हू ते अधिक यह वृन्दावन इमि-जानि। 
निज संकेत विनोद कह कीन््हों सारंग पानि॥ | 

अ्रथ सामान्य शद्भार : 

जहां संयोग विदयोग फुनि दंपति गुण अभिराम॥ 
यो रस लक्षण वर्णियहि ताहि समान है नाम। 

र११ 
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भाव हाव सवेत अरू दपति लक्षण जाति 
जा मह ए सब वरणिए एहि काम श्रुति दिन राति॥ 

इति सामान्य शाज्भार 

इति श्री लाल विरचिते विष्णु विलासे अतुविध श्यृद्ञर 
रस लक्षण परिछेद : 

प्दर्भ-पंकेत 

(१) बुल्देलखण्ड के कवि ( पूर्वार्द ), पूृ० ८६ ले० कविभरिण पं० कृष्णदास साहित्य 

सम्मेलन, पश्चा-म० श्र० (२) बुम्देलखण्ड का संक्षिप्त इतिहास--प० २२५, गोरेलाज़ 

तिवारी --मा> प्र० सभा --काशी । (३) सरोज सर्वेक्षण, सर्वेक्षण सं० ८००, डा० किशोरी 
लाल गुप्त (४) द्रष्ठव्य-जोज विंधरशिका सत् १६०६ ई०, पु० ३१, सा» श्र० 
सभा काशी ) (९) हृष्व्य-छन्नप्रकास अंतित्र अंश, से० डा० इ्याम सुंदर बाप, ना० प्र सभा 
काशी । (5) बुन्देललण्ड का संक्षि्त इतिहास--प१ृ० २०६ गोरे लाल तिवारी | (७) हिन्दी 
साहित्य का वृहुत इतिहास-घष्ट भाग--पु० १७८, इे८७ तथा डर२८, से० डा० नभेरद्र, ना० प्र० 

सभा-काशी । (८) प्रस्तुत प्रति लेखक के संग्रह में है। लेखक को यह प्रति खमरिया जिला 
मिर्जापुर निवासी श्रो ५० राम कृष्ण मिश्र से श्राप्त हुई भी । उनके पूर्वेज साहित्य प्रेमी थे और 

पुराने समय में बरुन्देललंड की रियासतों में भागवत की कथा बांचने जाते थे। (६) विष्णु 
घिलास की हृस्तलिखित प्रतिन्पन्र सं० <२ तथा ४३। (१०) खो शिवरसिका सन् १६२३ ई० 
ट्ितोय भाग-्यू ० ६६१-६२ , ा० प्र० सभा-काशी । (११) बुन्देलबंड का संक्षिप्त इतिहास-- 
पृ० १६३, गोरे लाल तिवारी | (१२॥ छत्न-प्रकाश पृ० २४, न ०प्र० सभा-काशी, सन् १६१६ 

ई०। (१३) वही ४० (१४) २२ बुन्देलखंड के कवि [ पुर्वाद्ध ) पृ० 8०-६१, ले० कविमरित 

प० कृष्ण दास | (१९) बही ६० ८६ । (१६) द्ष्ठव्य-प० कृष्ण दाप्त द्वारा प्रस्तुत सनद की 
नकल, पृ० ६१ ॥ (१७) बहो हुसरी ससद घु० ८० । (१८) बुन्देललंड का संक्षिस इतिहास-पु ० 

२३१ गोरे लाल तिवारी । (१६) मिश्रबन्धु विनोद, द्वितीय भाग, पृ० £६२। (२०) हिन्दी 
साहित्य का इतिहास--पु० ३३४ | 



आरंमभिक मध्यकालीन घर्म-दर्शन : 

वर्णगरत्नाकर का साक्ष्य 

डॉ० अुवनेश्वर प्रसाद गुस्मेंता 

शा[रभिक मध्यकालीन संस्कृति के अ्रध्यपन की दृष्टि से ज्योतिरेश्वर विरचित बर्णा- 
रत्वाकर* का श्रध्ययन अत्यन्त ही महत्वर्ण है। यह मैथिली के भ्रव तक प्राप्त प्रस्वों में सबसे 
पुराता है। इसकी रचना चौदहवीं शता० ई० के प्रथम चरणशा में हुई थी। इसके प्रसेता 
थे--ज्योतिरीश्वर ठाकुर । वह संस्कृत के प्रकाएड पण्डित थे । तथापि, लोकभाषा मैथिली में 
प्पने महान कविश्िक्षाविषयक प्रन्य का प्रझयन कर उन्होंने उत्तर भारतीय कवियों का 

मार्गदर्शन किया । प्न्थरचना का भूल उद्देश्य था कवियों को बरशणंन करने में सहायता 
पहुँचाता । ब्राचीन भारत में कविशिक्षा-अगाली की एक निदिचत परम्परा के ग्रसुसार कवि 

को देश, काल और झास््र का ज्ञान आवइयक था । सर्वप्रथम दण्डी ने महाकाव्य में वर्णनों 

का समावेश किया । तदनन्तर भामह, रुद्रट, हेमचसद्र और विदवताथ आदि तक वष्य॑ंत्रिषयों 

की सृ्री शत: शने: बढ़ती गईं। भोजकृत श्रुक्तिकल्पत्र/; सोमेश्वरक्षत 'मानसोल्कास 
(११२८ ई०), राजशेखर कृत 'काव्यमीमासा' केशव कृत कविप्रिया' अ्मरचन्द यति कृत 
काव्यकल्पलता', सुदत रचित 'सुजावचरित्र' इसी प्रकार के ग्रन्थ हैं। इनमें वर्शक-सामग्री के 
अक्षय भण्डार हैं। उसी प्रकार वर्गक समुचूचय, समाध्युज्ञार, पृथ्वी चंद्रवरिति आदि उल्लेख- 

नीय हैं। लेकिन मौलिक सामग्री की दृष्टि ये बर्शारत्ताकर सबसे महत्वपूर्ण है। वस्तुत. 

अध्यकालीन साहित्य की सांस्कृतिक सामग्री को सममने के लिए इसकों झब्दावली का 

मूल्यांकन अनिवार्य है । इस ग्रन्थ में समकालीन धार्मिक श्रौर सामाजिक जीवन का सर्वाज्धीया 

लखित्रशा हुमा है । 
धर्म और दर्शन की दृष्टि से वर्शरत्ताकर में वरगित विविध देवी-देवता श्लौर साधना- 

प्रशालियों का सिहावलोकत करने पर प्रतोत होता है कि उस काल (तेरहवों-वोंदहबी 

शता० ई०) में वैदिक, शावत और शैब मत का पूर्वोत्तर भारत में प्रावल्य था। बौद्ों का 
पड काल था 
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प्र/चीन वैदिक धर्म में यज्ञ-यागादि की प्रधानता थी। इसमें पशु-हिसा की प्रबलता 

होने पर बौद्ध धर्म को पतपने का अवसर आया। बौद्धों के अनुसार संसार अनित्य और 

दु ख़मय है। उसका मूल कारण प्रविद्या है। झात्मा की उन्नति आत्मनिरोध के बिना नही 

हो सकती । काम और तृथ्णा का विनाश कर निर्वाण पाता ही जीवन का चरम लक्ष्य है। 

अहिंसा परमो धर्म: इनका मूल मन्त्र है। शाक्यवंशी राजकुमार गौतम द्वारा प्रवर्तित इस 

शर्म को अशोक ने अपना राजधर्म मान लिया था। शिलालेखों पर उत्कीर्श उतकी धर्म- 

लिपियाँ यह सिद्ध करती है। उसने अनेकानेक बौद्ध मिक्षुओं को इसके प्रचाशर्थ जापान, 

कोरिया, मंचूरिया, चीन, वर्मी, स्थाम और मंगोलिया श्रादि देशों में भेजा । 
आगे चलकर बोद्ध भिक्षओ्ं में मतभेद उत्पन्न हो गया। चीन यात्री इंत्सिंग के समय 

तक इसके अठारह भेद बन चुके थे । हमारे आलोच्य. काल के पुर ही बोद्ध धर्म का पतन 

हो घुबा था | इसके कई कारण थे । इसमें सबसे प्रधान कारण था-बेद और ईव्वर के 
विषय में इसकी उदासीनता । वर्णाश्षम को न मानना भी दूसरा कारग था। यहाँ के राष्- 

धर्म से सम्बन्ध तोड़ना भी तीसरा कारण था। युप्तकालीन सभ्यता के उदय के साथ ही 

वैदिक धर्म का पुमरुत्थात भी इसके मार्ग में अवरोधक बता। हिन्दू थम की उस्तति के फ- 

स्वरूप बौद्ध भिक्ष झों ने भी महायान सम्प्रदाय, का प्रवर्तत कर इसको कई विशेषताओं को 

ग्रहण कर लिया । उनमें भी बुद्ध मूर्तियों की उपासना चल पड़ी । विदेशी बौद्ध आक्रामका 

को साथ देकर राष्ट्द्रोहिता का परिचय देता, कुमारिल और दांकर के द्वारा इनका प्रतिकार, 

पट्दर्शनों का पुनर्जागरुण, जैव, शावत एवं वैष्णव सम्प्रदायों का प्रसार और मुसलमानों के 

हिंसक प्राक़्रण का भी इन पर विनाशकारी प्रभाव पड़ा । 

ज्योतिरीश्वर ने उदयन के दार्शनिक सिद्धास्तों की प्रशंसा और बुद्ध की निन्दा को 

है ।* शंकर, कुमारिल, उदयन, रामातुज आदि ने धार्मिक विचारों का तक-सम्मत विवेचन 

कर बौद्धों को बड़ी क्षति पहुंचाई। शंकर ने वौद्धों की दृत्यवादी परम्परा को अपनी ज्ञान- 

परक ग्रालोचनाझों हरा उखाड़ फेंका और बौद्धिक वैदिक ज्ञान की धारा प्रवाहित की। 
इनके शिष्य कुमारिल ने वैदिक धर्म-दर्शन की कर्मपरक व्याख्या कर बौद्धों को पराजित करने 

में बडा योतद्ान दिया। इस प्रकार हमारे आलोच्ययुग के बहुत,पूर्व शंकर-अद्वेत श्ौर 
कुमारिल की पूर्व-मीमांसा पूर्णतया प्रतिष्ठित हो चुकी थी। हिन्दुओं ने बुद्ध को भी अपना 

नर्वाँ अवतार घोषित कर उद्ारता दिखाई थी । फलस्वरूप, वहुत बड़ी संख्या में बौद्ध लोग 

पुत: हिन्दू धर्म में प्रतिष्ट हो गये । उनका ब्रहिसावाद थोथा नारा सिद्ध हो रहा था। क्योंकि, 

परकीयों से संवर्ष करते हुए युद्ध क्री' अवहेलना नहीं को जा सकती थी । उसकी घत्-लिसा 
और भोग-लि-सा के कारण भी जनता का मन उचट खुका था। वैसे इनका पतन अन्तिम 
मौये सम्राट वृहद्रथ के देहात्त और पुष्यमित्र के प्रादर्भाव से हो चुका था। परन्तु गुप्त 

ब्रोर शंकर-कुमारिल के उत्थान से तो बौद्धों की संल्या नगण्य हो गई । रहे सहे बीद्धों ने शैट 
एवं शाकत विचारों को लगभग ग्रहण कर लिया । 

ज्योतिरीदवर के लगभग १०० वर्ष पूर्व तक मिथिला और मगध में बौद्ध धर्म वे 
जीपित रहने का प्रमाण मिल जाता है तिब्बती बौद्धपात्री पमंस्थासित् के मिथिला देशाली 
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नालंदा और बौद्धणया सम्बन्धी अमश-वृत्तान््त से पता चलता है कि बोधयया में ह्ीनयानी 
थे और नैपाल की तराई में भहायानी । दोनों में बड़ा विशेध था।! लेकिन उस समय भी 
बौद्ध शिक्षुन्रों का बड़ा सम्मान था। स्वयं बोधगया के राजा ने हाथी से उतरकर पर्मश्वासित् 

का सम्मान किया था। नालता में उस समय तक विद्वन् भिक्षु रहते थे, जिनके पास कुछ 
समय धर्मस्वामिन् ने अध्ययत किया | लिथिल! के राजा ने तो उसे गुद बनमे के लिए भी 
बाध्य किया । इस प्रकार हिन्दू और बौद्ों में बहुत वैमनस्थ नहीं था।* ममध, पिथिला 
ओर नेपाल में बोद्ध एवं शेष हिंदुओं में उसी प्रकार का सौहाई का भाव था जैसा कुछ दिनो 

पूर्व पंजाब के केशधारी एवं गेर केशथारी हिन्दुओं में । 

लेकिन उन दिनों मसुमलमानों का आांक बड़ा बढ़ा-चढ़ा था । धर्मस्थामितु के उल्लेख 
के अनुसार बोबगया का राजा मुसलनानों के आाकमरणा के भय से जंगल में भाग गया था [ 
१२०६ ई० में बख्तियार खिलजी ने नालन्दा का विध्वंस किया । कुछ समय बाद विक्रमशिला 

को भी विनप्ट किया गया। प्राय: १३वीं दा० ई० तक युर्य मध्यदेश से बौद्धवर्म का लोप 

हो गया |” लेकित नेपाल में बौद्धों का प्राचीन ऐंश्वरिक मंत विकसित हो रहा था । 

काशी और सारनाथ परे सबसे पहला आक्रमण तो १०१७ ई० में महमूद गजनी ने 

ही किया था | लेकिन १०२६ ई० में महीयाल की प्रेरणा से काशों के मंदिरों और सारताथ 

के स्तृपों का उद्धार किया गया। ११वीं श० ई० में कलबुरि राजा काशुडेव के काल में 
सारनाथ के एक महायाती भिक्ष ने अध्टसाहजिका प्रज्ञापारमिता की प्रतिलिपि कराई थी | 

गाहड़वाल राजा गोविन्दचद्ध देव (राज्यकाल ११४४ ई० --६८) की राती कुम्ा ररेवी 

ने सारनाथ में एक बिद्वार बनवाया जिसके अवशेष श्राजकल की खुदाई में पाये जाते है। 

लेकित चौदहुबीं झता० तक सारनाथ, कुशीमगर और गोरखपुर थे बौद्धवर्म का शोप हो 
गया । मुसलमानों के लगातार आक्रमण और बत्राह्मग्यों के जिरोध से बौद्धों के बिज्ार टूरे 

आर उनके रहे-सहे सांस्कृतिक अवदोष भी कुनस गए | सहल्नों तो मौत के घाट भी उतारे 

गए | बौद्धव्म मगध और शेष भारत से भाग नंपाल तथा तिब्बत में ग़रश नो। वहाँ भी 

उनके गानों की लहरी न रुकी | स्वर्ग को जाते-जाते भी इन बौद्ध सिद्धी ने जन-मन को 
अपने सहुजगातों से भंकृत कर ही दिया । तए-तए लोकंगान इन योगियों के एक तारे पर 

भमकृत हो लोक हृदय को रसमग्न करते रहे । इनकी संगीत-लहरी से काब्योपवन लहूरा उठा । 

थागे चलकर इनसे प्रथावित हो विद्यापति और चैतन्य ने ऐसा दिव्य संग्रीत छेड़ा जिसमे 

जन-जीवन के अन्तराल में बहती हुई मानवी प्रवृत्तियों की रसमयी धारा के उत्ताल तरभो 

का भव्य विन््यास दप्टिगीचर हुआ । लगमग १६वीं श० ई० में बंगाल में तांत्रिक बौद्ध- 

भिक्ष झ्ों और सहजयानियों का अंतिम समूह चेतन्यमत में विज्ञीन हो गया । 

वर्शरत्ताकर में जनवर्मं का कोई उल्लेख नहीं। उस समय जेनधर्म का अस्तित्व 

अ्नुमानतः समाप्त था | ऐतिहासिक दृण्टि से भगवान् बुद्ध के समकालीन ही महावीर आधि- 

भूत हुए जो जैन मताचुसार चौबीसवें तीर्थंकर थे। अहिसा का झाग्रह उत्तें अधिक था। 

ब्रत, उपवास और तप को वह महत्व देते थे । मुक्ति का मुख्य साधन वह ज्ञान को मानते 

थे भागे खलकर कई देवताभा को सी जेनी मानने सगे थे इनमें ६४ बोगिनियों का पूछनत 
श्ध 
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प्रचलन छिन्टू घम के समात ही था जिसका उल्लेख आगे किया जायेगा सातर्वी व आठवीं 

शताछ्दा मे बराद्मत॒-ध्रम के पुनरत्वात के साथ इनका सो पतल हा गया । 

हमारे आलोच्यकाल में पूर्द-मीमांसा, त्याय, सांख्य और योग-दर्शन करा भी अस्तित्व 
था । ज्योतिरीश्वरी ने जैमियी का उल्लेख ऋषि-वर्णांन करते हुए किया है।* ज॑मियी की 

पुर्व-मीमांसा विषयक युक्तियों की व्यास्या मिश्विला के वाचह्पति मिश्र ने न्याय कशरिका' 
नामक ग्रस्थ में को है । मीरमासा चस्तुत: कर्मकाएड का प्रतियादक हुँ और बेद के क्रियात्मक 

भाग की व्याख्या करता हैं । इसमें यज्ञ-लिदान और संस्कारों पर जोर डाला गया है | इसके 

अनुसार वेद मत्त्र ही देवता है । कर्म के द्वारा ही फल की प्रानि होती है। अतएवं ईइर 
को मानने की आवश्यकता नहों । भ्रात्मा, ब्रह्मा, जगत श्रादि का इसमें विवेचन नहीं किया 

गया है। मीमांसक शब्द को सिश्य मानते हैं और नयायिक अनित्यथ। वेद की प्रामाखिकता 
को सांख्य भी इन्हीं के समान मानते हैं । लेकिन वे इसके समान लित्य नहीं कहते । कुमारिल 
ने मीमांसा पर 'कातन्त्र बालिका ओर ब्लोक बात्तिक'ः लिखकर वेद-विरोधी बौद्धों का 

खग्डनत किया  मध्वाचार्य ते इस पर नजेमिनीय-न्यायमाला-विस्वारा नामक ग्रन्थ लिखा | 

इसम॑ कर्मकाण्ड और जश्ञानकाण्ड में से पुर (कर्मकाण्ड) का जिनैचेस होने से बह पुर्बंभीमासा 

कहुलाया । उत्तरमीमांसा या वेदान्त दर्शन पर शंकराचार्य ने महत्वपूर्ण भाष्य लिखा। अपने 
अरदह तवाद के द्वारा इन्होने आत्मा और परमात्मा में जहाँ अभेद दिखलाया बहीँ भायावाद 

का बढ़ा ही पाश्डित्यपुर्ण समर्थन किया | उन्होंते प्रश्थानत्रयी (वेदान्त, उपनिषद श्ौर गीता) 

का अद् तप्रक श्रथ॑ प्रचारित किया । उनके अतुसार जीव और ब्रह्म में कोई भेद नहीं। 

रसप्री में सर्प की श्रान्ति की तरह निव्य और शुद्ध ब्रद्म में अ्रमात्मक जगत् की कश्सना की 
जाती है। मारा के कारण ही बहा विभिन्न रूपों में दीखता हैं। ब्रह्मा और माया के ही 

सयोग से जीवों का निर्माण होता है। माया अ्रनिवंचनीय है। ज्ञान से ही साथा नम्द हांती 

है और ब्रह्म का साक्षात्कार हो सकता है | शंकर के मायावाद को बौद्धों से प्रभावित मान 

कर लोगों ने उन्हें 'प्रच्छत्न बौद्ध/ भी कहा है। कुछ भी हो इनको भाग्यताओं का सबने 

प्रधिक प्रचार हुआ और देश के चारों कानों में चार सुप्रसिद्ध मठों की स्थापना हुई । 
न्याय की दँष्टि से तो मिथिला को ज्योतिरीध्वर के कुछ पू्व॑ से ही गढ़ माता जाते 

लगा था परन्तु स्वतंत्र रूप से कही भी न्याय-दर्शन की चर्चा वर्गास्त्ताकर में नहों मिलती 

जो ब्राइचर्यज़तक श्रवश्य है। हाँ, इसके प्रवर्तके गौतम का नामोल्लेख अवश्य है।गीतम 

के न्याथसूत्रों के प्रसिद्ध भाष्य 'वात्स्थायन कृत “्यायमृत्र भाष्य' की टीका सातवी सदी के 

प्रारभ्म में उद्योतकर ने लिखी । यह बहुत प्रामाणिक समझी जाती है | मिथिला के बाचस्पति 
मित्र ने इसकी बड़ी ही प्रामाशिक ठीका लिखी | उसकी भी टीका उद्यनावारय ने तात्पर्य- 

परिशुद्धि नाम से लिखी। एक अन्य उदयन (लगभग &८४ड ई०) ने इसी विपय पर 
कुसुमांजलि” नामक ग्रस्थ लिखा इसमें उसने न्याय . के आधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध वी 

है । इस ग्रस्थ में उदयन ने मीभांसकों के नास्तिकवाद तथा वेदातियों, सांख्यों और मौद्धो के 

परिणामंत्राद का खण्ड किया है। उसके बोद्धाविककारम! त्ामक प्रत्थ लिखकर बौद्ध-दर्शन 
की लोग आलोचना को यह उदयत्त पूर्वी मिघिला के अधिवासी थे नें 
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उदयन के सिद्धान्त की प्रशंसा की है ।* इससे इनके स्यायत्रिपषक विचार की लोकप्रियता 
सिद्द होती है 

व्यायदर्शन में बस्तु के यथार्थ जाव के लिये बिचारों का योजवाबद निरूषण मिलता 

है । इसके अधुत्तार सोलह पदाधों--प्रमागा, प्रमेय, संशय, प्रयोजब, हृप्दांत, सिद्धान्त, 
प्रवगव, तके, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, छल, जाति और निम्नहस्थान के 

सम्यक ज्ञान के द्वारा मोक्ष की प्राप्ति होती है । झ्राप्त का चब्द ही प्रमाण है। वेद प्रमाग 

है । वह ईइवर झंत है| प्रमाण चार हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान झोीर शहद । प्रमेय 

जानने योग्य पदार्थ को कहते हैं बह बारह है--(--प्रात्मा--सब वदयुओं को देखने और 

प्रनुभव करने वाला, २-मरीर-भोगों का आयतन, ३--इकलियाँ--भोगों के साथन, 

४--अर्थ--भोग्य पदार्थ, ५--डुद्धि, ३---मत, ७- प्रवृत्ति - मत, बचत, और श्र का 

व्यापार, ८--दोप--जिसके कारस सांसारिक कार्यों में भरवृत्ति होती है, & युतरज॑*मं, 

१०--फेल--हु:ःख या सुख का श्रचुभव, ११-ढदुःख, 5 २--अयबग्ग या मोक्ष । 

इच्छा, हे ष, प्रयत्न, सुख, दु:ख और ज्ञान ग्रात्मा के लिंग (अनुमान के साधत) ढ़ै। 

प्रात्मा ही कर्ता और भोक्ता है। संसार को बनाने वाला आ्रात्मा ईश्वर (परमात्मा) हैं। 

ईवश्नर में भी झात्मा के समान संख्या, परिणाम, पृथकत्व, संयोग, विभाग आदि गुण है, 

परन्तु नित्य रूप से । पृत्रजन्म में किये हुए कर्मों के श्रतुसार झरीर उसच्न होता हैं । पंचभूतों 

से इन्द्रियों की उत्पत्ति होती है श्र परमागुओऑओं के योग से सृष्टि । 

मह॒थि कणाद और उसके वैशेषिक दर्शत का ज्थोत्िरीशर ने उल्लेख सही किया स् | 

एस संभवत: यह जातकर भी क्रिया गया होगा कि गौतम के व्याय-दर्शन से इसक्नी बहुत 

कुछ समानता है। न्याय में प्रमाशपक्ष की प्रधानता है तो इसमें प्रमेथ की । ईश्वर, जीव 

जगत झ्ादि के सम्बन्ध में दोनों के विचार समान हैं। शेकित वेशेषिक में उससे आगे पृथ्ना 

जल, तेज, बाय, ग्राकाश, काल, दिशा, आत्मा और परमात्मा) तथा मन-इन नौ ब्रब्यों 

की विद्येपताएं बताने के कारणा इसका नाम वेशेषिक पड़ा | इसके अनुसार परमाणु नित्य 

झविनाशी है। इन्हीं की योजना से पदार्थ बनते और सृष्टि होती है। पदाथ केवल छ 

व्यू, गण कर्म, सामाम्य विेष और सामान्य । बाद में अ्रमाव भी सातवां पदार्थ माना 

गया | रू, रस, गंव, स्पर्श, शब्द, संख्या, पृथकत्व, बुद्धि, सुख-दुःख आदि चौबीस शण है| 

उत्प्रक्षेपण, अवक्षेपण आदि पाच प्रकार को गठियां कम हैं । 

सां्य-दर्शन के प्रवतेंक कपिल का नाम वर्णार्ताकर (० ५४७) में श्राया है। इस 

दर्भन के अनार सत्व, रज तथा तम इन तीनों गुगों के योग से सृष्टि का विकास हुआ । 

साख्य के अनुसार आत्मा ही पुरुष है। परमात्मा कोई नहीं। इस्त दशन में पच्चीस लत माने 

जाते हैं : पुरुष, प्रकृति, महत्व (बृद्धि), अहंकार, ग्यारह इंद्रिया (पांच ज्ञावेन्द्रियाँ, पाच 

कर्मेस्चिया और मनो , पांच गश और पांच महाभूत | बुद्ध के समय इस दहन का बड़ा 

प्रसार था | बाद में बान्स्पति मिथ ने ईश्वर कृष्ण को 'सांख्यकारिका! यर 'सांस्यतत्व 

कौमूदी' नामक प्रामाशिक भाष्य लिखा। इससे ग्यार वीं सदी में भी इसका अस्तित्व 

है. लेकिन तरहवीं चोदहूवीं शताब्दी में इसका उतना महतत नहीं रहा 
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योगदशन की तो ज्योतिरास्वर ने प्रभृत सामग्री का बित्रण किया है। उससे 

प्रस्तयोग श्रौर बहियोंग नाम से यम, नियम, प्राणायाम, प्रत्याहार, समाधि, ध्यान, धारणा, 

सत्र, बेन्ध, मुद्रा और ग्रासन प्रभ्नति मुनिव्यापारों का वर्शान है ।< चित को एकाग्र कर 
ईइबर में लीत करने का विधान योगदर्दान में बतलाया गया है। इस सम्प्रदाय में सांख्य के 

पत्यीस तत्वों के स्थान पर छब्वीस तत्य माने गये है | यह छब्बीसत्राँ तत्व ईदवर है। वहू 

नित्य, मुक्त, एक, अद्वितीय जिकालातीत है। संसार कप्टसय हैं। इससे बचने के लिए 

योगांगों का साधने आवश्यक है | पर्तजलि ने योग के आठ अंगों का साधन बनाया है। वे 
क्रमशः यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यात श्रौर समाधि हैं। योगसृत्रो 

के व्याक्षमाप्य' की वाचस्पति मित्र ने टीका लिखी । कालास्तर में योगदर्शन से तंत्र का 

समागम हुआ और दरीर में कई चक्र कल्पित कर उनका ध्यान किया जाने लगा। फलरूप 

हठयोंगप्रदीषिका झादि ग्रन्थों का प्रशायनत हुआ | हमारे आलोच्यकाल में योगी का इतना 

सम्मान था कि उसके सौम्य चित्त से स्वच्छ सरोवर की उपमा दी जाने लगी ।* 

वैदिक देवताओं में बर्णरत्ताकर में रुद्र, बिश्वदेव, वायु श्रौर विष्णु श्रादि का 
उल्लेख है। शिव अयवा रुद्र के वैदिककालीन रोद रूप के स्थान पर मंगलभय रूप ही 
प्रतिष्ठि हुआ है । शित्र को प्रष्टमत भी मिलती है ।१९ पौराशिक देवताशों में दशावतार 
नतश्रह, अध्दवसु चौदहमनु द्वादश साध्य, उनवास वायु, अ्प्ट दिगज, अ्प्ट दिकागल, आदि 
का वर्शन किया गया है ।१* 

वैप्णवों के भागवत संप्रदाय का मुख्य ग्रत्थ पांचराजसंहिता है। महाभारत के 
शात्तिप्व के वारायशोपाल्यान के ग्रस्तगंत इसका विवेचनु है। इस उपाख्यास में सारायण 
को हरि कहा गया है । ज्योतिरीश्बर ने प्रागमों की सूची में 'नारायशी' नाभ से इसी 
वैष्णव आगम का संकेत किया है ।"* उक्त आगम में नारायण ने ऐकातिक भक्ति को 

देश दिया है। पांचरात्र संप्रदाय बाले अ्भिगमन (मंदिरों में जाना ), उपादान (पूणन- 
सामग्री एकत्र करना), इज्या पूजा, स्व्राध्यायः मंत्रों का पढ़ना) और योग से भगवान का 
साक्षाक्ार होता मानते थे। इस जाख्र के आवार पर विधा शा के अवलारों की कह्पना की 

गईं है। अवतारों की चौबीस, संख्या तक गिनाने में शायद २४ बुद्ध और २४ तीर्थकरों वा 
भी प्रभाव दीखता है। इसका प्रचार इलता हुआ कि ११वीं श० ई० तक बुद्ध और प्रथम 
तीन जैन तीर्थंकर भी विष्णु के श्रवतार घोधित कर दिए गए (६६ बाद में अ्रवतारों की 
प्रशस्त संब्या १० ही नियत कर दी गई | 

ज्योतिरीक्वर द्वारा बगित आागम ग्रन्थों मे के ग्रधिकाद शैव सम्प्रदाय के हैं। जैव 
लोग शिव को ही सृष्टि का कर्त्ता, धर्ता और हर्ता मानते थे । उस काल की अनेक शिवमूर्तियाँ 
और शिवलिंग मिलते है। शिव की चतुम्मृंख मूर्तियों में पूर्वबाला सूर्य का, उत्तरवाला बह्मा 
को, पश्चिम बाला विष्णु का झौर दक्षिण वाला रुद्र का सूचक था । 

बारहवी शताब्दी ईं० में लगभग समुत्े भारत में शौषमत का प्रावल्य था। उत्तर में 
उसका प्रधान शोर महत्वपूर्ण रूप चायमत था जो दक्षिण के जैवमत (लिगायत) से बहुत 
सम्बद्ध नहा जान पड़ता जलबम ने प्रभावित हाने के कारण का श्राश्रय पाने 
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के कारण और मुस्लिम आक्रमण के रूप मे विजातीय गस्कृति का उपस्थिति के कारण वह 

निगुणपंथी, सहनशोल और उदासीन बना रहा ।१४ पूर्की भारत में बौद्धवर्म के तंत्र-मंत्र 
वाले अन्तिम वच्रयाती रूप का प्राबल्य था। सेन राजाओं के समय उड़ीसा होते हुए दक्षिण 

वेष्णव-बर्म का प्रवेश बंगाल में हुआ | उत्तर में वैष्णव धर्म उतता ऐकान्तिक नहीं था जितना 
दक्षिंग में ऐकान्तिक भक्ति के साथ वन्नयानी भावनाओं के मिश्रण से वैप्णाव धर्म ने उड़ोसा 

में एक नया रूप ग्रहण क्रिया । सेन राजा भी।शुरू में शैव थे । विजयसेन स्वयं अपने को जैद 
मानते थे । परन्तु, उन्होंने प्रदुस्तेशवर का मंदिर बनवाया था जिसकी मूर्ति में शिव और विधा 
का मिश्रण था। उस मंदिर के एक लेख में इस मिश्रमूरति का बड़ा हो कवित्वमय बर्गात दिया 

गया | मैथिल कवि विद्यापति के पदों में भी ऐसा ही भाव व्यक्त हुआ--- 
“भौत हरि भल हर भल तथब कला। 

खन पीत चसन खर्नाहु चधछुला।॥।”! 

वस्तुत: ज्योतिरीद्वर अयवा विद्यापति जेब, वैष्णव अझ्रथदा शाक्त में से किसी एक 
सम्प्रदाय के ही तहीं थे | श्रयने युग के प्रतिनिधि थे। उस समय समूचा, उत्तर भारत प्रधात 
रूप से स्मात्तं था । शिव के प्रति इसकी अखंड भक्ति बनी हुई नी, परन्तु उसमें अपूर्ब सहनशी लता 
का विकास हुआ था । विष्णु भी झनतना ही महत्वपूर्ण देवता माना जाता था। शिव 

सिद्धिदाता थे, विष्णु भक्ति के भ्राक्षय (गाहड़वाल तरेश अपने को माहेश्वर भी कहते थे और 

प्रपनो प्रशस्तियों में लक्ष्मीनारायण की स्तुति भी किया करते थे ।१” इसी सहनशील उदार 
झोर अनाक्रामक मनोभाव की पृष्ठभूमि में हिन्दी तथा मेंथिली का भादिकाल्षीन' साहित्य 
लिखा गया । बहुत-सी परक्ती स्मृतियां और उप-पुराण जातीय पुस्तक, बहुत-सी वैप्णाव और 

बैव संहिताएँ उसी काल में लिखी गई जिनमें भावी भक्तिसाहित्य के प्रेरणा बीज वर्तमान थे । 

इस प्रकार शिव, शक्ति और विष्णु तीनों एक ही अनादि परबरह्ा के भिन्न-भिन्न स्वरूण जानते 
हुए भारतीयों ने विशेषकर मिथिलावासियों ने इसमें अनेद बुद्धि प्राप्त कर ली । विद्यापति के 
पद झोर' ज्योतिरीश्वर के वर्णान से भल्ती प्रकार सिद्ध होता है । 

धामिक सहिष्णता का यह भाव हमारे आलोच्य काल में लगभग सारे भारत में 

विद्यमान था | विविध संप्रदायों में परस्पर भिनज्नता होते हुए भी उनमें एकता तत्व चिहिले 

था| बअह्या विष्णु जित्र श्ादि के पूजकों में एकता के फतंस्वरूप पायतवयुजन चल पडा | 

कन्नौज के प्रतिहार राजाओं में एक वैष्णव था तो दूसरा घोष ओर तीसरा भगवती का तो 
चौथा सूर्य का पूजक | कन्नौज के परम शेव राजा गोविन्दचन्द्र ने बौद्ध सिक्षओं को बिहार के 
लिए छः गाँव दिए थे | उसकी रानी बौद्ध थी । बौद्ध राजा मंदनपाल ने अपनो रानो का 

महाभारत सुनाने वाले बराह्ण को एक गाँव दिया था । जेंत, बीड्ध और जेष हिन्दुओं में 

परस्पर वैवाहिक सम्बन्ध भी प्रचलित हो गया ।* * लेकिन इसी समय मुसलमानों के श्राकमणश 

के साथ नवीत भाषा, तवीन सजहूब और तबीत सम्यता का बलात् प्रसार हुप्ना । 

ज्योतिशेश्वर ने इमशान वर्णन के प्रसंग में शिव के अतेक गराों के नाम बताए है। 

वे हैं आठ भैरव, वारह बेताल, डाकिनी, साकिती, कील, कव्याद, कुलप, राक्षस, कट, पुनन, 

प्रत पिश्ाच कुष्माण्ड मातुंक और "७ सबसे अन्त में कापालिक का नाम 
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प्राया है. ये लोग सैरव धीर झट का उपासना करत थ॒ इनक छू चिन्ह थै---माला मृषरण 

कूडल, रात, भाम ओर उयवीत । कापालिक लोग मनृष्य की खोवर्डी में खाते थे | घरीर मे 
व्मशान की राख मलते थे ग्रौर शराब का प्याला साथ रखते थे। शंक्र-दिग्विजव में एक 
ऐस कापालिक से शंकर के मिलने का वर्शान है। भवृशयूति से भी 'मालती मांधत' में खोपडिया 
को माला धारण की हुई कवालकूडला छी का चित्रण शिया हे । बेरंड्य दिता नामक हुठयागी 

ग्रन्य बगाल के वैष्णव बेरंड द्वारा लिखित है ।"+ इसके अमुसार योग की शिक्षा चड 

बगपालिक नाम के व्यक्ति को दी गई । इससे स्पप्ट है कि कापालिक लोग योगस[धन करते थे 

प्रौर शैव तथा वैष्णव समान थे | कायालिकों का कनफठा योगियों से घनिप्ठ सम्बंध था। 

बिन्सन ने बताया है कि कापालिक लोग विशेषकर कतफटा योगियों में अच्तर्भुक्त हो गए। 

दूसरे शैव सम्प्रदायों में लकुलीण लोग थे जिनसे दक्षिण के कालामुख (१४वीं १३वीं श० ई० 
में क्रियाशील) लोगों का बहुत सम्बन्ध था | इनके कुछ हो पहले लगभग धृवी-१०वीं श० ई० 

तक पाणुपतों का तो लोप ही हो चुका था । 

ज्योतिरीदवर ने स्वप्ट रूप से कापालिक के साथ कौल झांदि को बामाचारी कह 

है ।१< कील मत में बीराचार साधन की अधिकता है तथा उसमें 'शक्ति! की साधना आवश्यक 

मानी गई है। झाजाय हजारीप्रसाद प्विबेंदी ने मत्य्येद्रताथ द्वारा अयतरित कौलज्ञान का 
विवेचन करते सभ्रम्र बताया है कि गोरक्ष सम्प्रदाय के योगमार्ग झौर कौलमार्ग के चरम लध्य 

में कोई भेद नहीं है, सिर्फ इतता ही विशेष है कि योगी पहले से ही अंतरंग उपासना करने 

लगता है परन्तु तांत्रिक पहिले बहिरंग उपासना करने के आाद क्रमशः अंतरंगः (कंइली) 
साधना की ओर जाता है। कौल मार्ग में भरी यह विदवास किया जाता है कि योगी और काल 
का लक्ष्य एक ही है ६० 

ताथों का भी कापालिकों से सम्बन्ध था | आचार्य हिवेदी जी के अमुसार कानिपा 
वामारग' सम्प्रदाय को श्राज भी वाथ लोग मानते है, यद्यपि बहु पूर्णाकष से गोरखनाथी नहीं 

है ।१* गोरक्षासिद्धास्त संग्रह के अनुसार कापालिक भतत नाथ के द्वारा ही उद्भूत हुआ है। 
इसमें शंकराचार्य को कापालिक के द्वारा पराजित कराकर उससे भ्रवधुत्त मच ग्रहण करवाया 
गया है ॥* ४ 

वर्शरत्वाकर में इमझाम को आ्राठ शक्तियों से व्याप्त माना गया है। ये शक्तियाँ 
भयकर ह्पिशी हैं। कापालिकों श्रौर कालायुखों से इसका सम्बन्ध है। कोलिक झौर समयी 
नामक शाक्तों के ही भेद थे जो स्त्रियों के गुह्भाग को पूजा करते थे। राजश्येखर ने 

कप् रमंजरी में भैरबानन्द के मुख से कौल मत का वर्शंन इन शब्दों में करवाया है---'हम॑ मर 
तन्त्रीदि कुछ नहीं जानते, न गुरुकृपा से हमें ज्ञान प्राप्त है । हम लोग मद्ययात और स्त्रीगमन 
करते हैं ओर कुलमार्ग का पालन करते हुए मोक्ष को प्राप्त होते हैं। कुलटाग्रों को दीक्षित 
कर हम धर्मनत्नी बना लेते हैं । मच पीते और मांस खाते हैं । भिक्षान्न हमारा भोजन और 
चर्मंड विल्लावन है । ऐसा कौलमत किसे रमणीय: नहीं लगता ?*३ स्पए्ट है कि कीलमना- 
वलवा के प्रवत्तक हुए 
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इसके श्रतिरिझ चोसठ योगिरिया को भो साधना प्रचलित था दष्षमहाविधानञ्रा म 

ता आजकल भी मिथिला में काली, तारा और भुवनेश्वरी का विद्येष प्रभात है। श्मशान को 
पृण्यस्थल मातकर वाभाचार साथना का केख् माना जाता था | उसी हेतु इतने विस्तार के 
साथ इमशान (शव स्थान] का चित्रण वशारत्नाकर में मिलता है । ऐसा कहा जाता है कि 
वामाचार मांग॑ से सिद्धि भी शीत्र ही प्राप्त होती थी । किन्तु उसमे आचार श्रप्ट होने के 
कारण पतन की भी संभावना अधिक थी । फिर भी यह साग॑ बहुन आदर की हृप्टि से देखा 
जाता था । उस मार्ग के अनुसरण करने वाले अ्रसंख्य सिद्ध मिथिला में हुए हैं । उसके वृत्ताव 
आवालबद्ध में भ्रत्न भी प्रचलित है। लेकित वामाचार और कौलमत का प्रचार बढ़ने पर 
तिम्त बंणों की स्मियों मे अभिचार कर्म विज्लेष प्रचलित हो गया । वस्तुतः इसमें भी भ्रन्तरग 

गुण थे, जिनका अनुकरण करना साधारण साधकों के लिए कठिन हो गया । फलस्वरूप, 

लोग आचार अप्ट होने लगे | तब जनता इच्हे हेय हृष्टि से देखने लगी । 

ब्शारत्ताकर में आगमों की जो तालिका मिलती है उसमें शावत, दोंव और वैष्णव 

झ्रायमों के ग्रतिरिक्त प्रज्ञापारमिता एवं अ्रप्टसावस्रका जैसे बौद्ध आभगम्तों को भी सम्निविष्ट 

किया गया है । साथ ही चौरासी सिद्धों की सों जो सूची मिलती है उसमें सहजयानी बौद्ध 

सिद्धों के साथ नाथपंथी सिद्ध भी सम्मिलित हैं। अ्रप्ट प्राकृत्त सिद्धियाँ, अप्ट उपसिद्धियां 

और भ्रष्ट महासिद्धियों की सूचियों में भी पौराणिक परम्परा के साथ तान्विक साधथनाभ्रा 

का श्रपूर्व मेल है। इन भ्रमाणों से मिथिला की धारमिक प्रहिप्णुता का ही बोध होता है। 

बुद्ध को तो हमारे झ्रालोच्ययुग में विष्णु का सव॒वाँ अवतार मानकर अकक््ता ही लिया गया 

था [ इस प्रकार व्यापक रप से शिव, वाक्ति और विष्णु यही तील देव मिथिला के जनप्रिय 
दवता बन गए । भ्रधिकांश मैथिल अपने लत्ञाट पर इत तीनों के प्रतीक रूप लिलक करते दे | 

लताठ पर बाएँ से दाएँ जो तीन पड़ी भस्म रेखाएँ रमाते हैं, वे शिवशक्ति को प्रतीक उ | 

शुक्ष चंदत चित तीन खड़ी जाएँ विष्नपु के प्रति विदवास श्रौर रक्तचंदन अथवा सिंदूर की 

बंद वक्ति-साधना को सिद्ध करती है । 

यद्यपि मिथिला में एक हो व्यक्ति जैव, शाक्त और वेष्णव तीनों होता है। इसमें कोई 

धम-संकट नहीं होता फिर भी किसी एके देवता के प्रति विश्ञेष श्रद्धा का होना स्वाभाविक 

है । ज्योतिरीब्बर ने चोरासी सिद्धों, आगमों, सिद्धियों, योगिनियाँ और शक्तियों की जो 

जिल्तृत सूचियाँ दी है और देवीभागदत को ऊँचा स्थान दिया है इससे शाक्त मत से विशेष 
ग्रनिर्शाच ही कलकती है । वस्तुत: शाक्त मत उस समय का प्रचलित मत भी ज्ञात होता हैँ । 

तब से मिश्िला में शक्ति की साधना विद्येप रूप से चल पड़ी | 

मसिश्रिला में अधिकांश परिवारों में 'गोसाइ घर' अथवा 'गोमाउनिक घर” देखा 

जाता है। इसमें भद्रकाली, तारा, दुर्गा वा किसी शभ्रत्य देवीं की मूति अथवा मृथ्मय विड 

प्रतिष्ठित पाते हुँ। मिथिला के सुप्रसिद्ध शक्तितीर्थ ह--उच्चेठ, उम्रतारा, चण्डिका प्रौर 

कात्यायवी (चामुण्डा) स्थान | बर्शांपरिचय के बाद मैथिल शिशुओं को यह इलोक सर्वप्रथम 
मुखस्थ कराया जाता है 



श्र छन्ड्गष्त नो अन्त है! 

सा है मधतु सुप्रीता बेबी झिल्ररबासिमों ! 

उम्नण तक! छब्धों यथा पशुप्ति. पति. ॥ 

मिथिला एवं बद्धाल में मृष्मयी दुर्गा की पूजा तो ग्रशस्त ही है। दशहरा इसीलिए 

सबसे बडा धर्मोत्सव है । मा मास में 'पातद्ि' नामक एक उत्सव होता है। जिसमें देवी के 

अगरूप कुमारियों को खीर खिलाई जाती है| ब्रजमण्डल में भी आश््वित मास में कन्या 

लागड्ा' नामक उसी प्रकार का उत्सव होता है । मिविला का लोकप्रचलित अर्पित शब्द 
धो ताले के मन्त्र से गुहीत लगता है झर उस पर शाकत प्रभाव मासूम पडता है | 

विद्यापति के अधिकांश गीत तो शिव-पावंती के सम्बन्ध के ही हैं। दिव-शक्ति की 
साधना से ऐसे अ्रवेक पद उन दिलों प्रचलित हुए। एक गीत में बतिवेशधारी शिव का 

देखकर गौरों अपनी माता को बुलाती, जो कहती है : यहाँ पर कहाँ से यह योगो झाया ? 

भौरो तय में लीन है | साँप को देखकर डर जाएगी। जटाजुट में खोल हूँगी और भोडी 

फाड हूँगी.। यदि हटाने से भी यत्ति नहीं मानेगा तो अपभाल होगा । इसके तीसरे नेत्र में तो 

प्रश्ति जलती है। मेरी उमा जो नवनीत है कही देख ने ले। विद्यापत्ति कहते हैं सूनों वे 
जिभुवन के दाता हैं ।! 

एक दूसरे गीत के अनुसार शिव ने तपोवन में जाकर स्त्रयं उम्रा के संग प्रेम करने 
की चेष्टा की | विस्मय विस्फारित हृदय से उम्रा अपनी माँ से पूछती है : 'हे मां, उस 

तपोवन में एक तपस्वी से भेंट हुई! उसने वहाँ जितने भी फूल थे, सब अंजलि में भरकर 
तोड दिए । तीस नेत्रों से धरकर भुझे क्षण भर देखा। नेत्र में अनल और गले में गरल' 

शोभायमास थे । वहू डिसडिस डमरू बजा रहा था। माथे की सुरसरि उसके ललाट पर 

घ्रिचर रही थी । हाथ में कमंडलु, विभूति-विभंडित और बेल पर सवार हो वहू॒दिगम्बर 
झाए। विद्यापति कहते हैं है गौरी! माता से स्वामी की निंदा मत कीजिए | वह तो 

मुक्तिप्रदाता ९ 

दुर्गंबणंता के प्रसंग में द्वार पर गौरी, गणपति ओर कार्तिक के पुजन का उल्लेख 
ज्योत्तिरीषवर ने किया है। गणपति या बिनायक रुद्गगरशों का सेता था मध्यकाल में गशणपतश्यों 

की कई शाखाएँ हो गई | परवर्ती काल में इनकी पूजा और भी बढ़ी | कुमारविजय अथवा 
कार्तिक को स्कंद भी कहा जाता है। वह शित्र का पुत्र और देवों का सेनापति था। पतंजलि 

ने महाभाष्य में शिव और स्कद की मूर्तियों का उत्शेख् किया है। उक्त देवी देवताओं के 

प्रतिरिक्त द्वादश झ्ादित्य का वर्सात करते हुए ज्योतिरीश्वर ने सूर्यपूजा के भी प्रवचन का 
सकेत किया है। वराहुमिहिर ने सू॑ की मूर्तियों की पूजा का मर्गों के द्वारा प्रचलित होने 
का उल्लेख किया था। भविष्यपुरागण (ब्रद्यपर्व, अ० १ ३६) में शाकदीप के भंग बाह्मणों 
को इसके भ्रंजता्थ बुलाने की कथा है। अलबेंसनी के अनुसार भी तमाम पूर्य मन्दिर 

के पुजारी ईशान के मय होते थे। सामान्य रूप से सात घोडों वाली सूर्य मूर्तियाँ 
मिलतीं हैं ! 

ज्योतिरोब्वर ने इन देवी-देवताशों के बीच नत्र-प्रहों के जो नाम बताए हैं, उससे 

भो उनको मूर्तियाँ बनाकर पूजने की भ्रधा का पत्म चलता है उस युग में ग्रह, नक्षत्र प्रात' 
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सध्याक्ष, साथ आदि समय-विभ्ाग, नदियों और युगों की भी सूततियाँ बनते लगी थीं। 

वर्गारत्वाकर में वशणित अप्टदिक्पाल की सूर्नियाँ कई मन्दिरों में अपनी-अपनी दिशाओं के ऋम 
से लगी हुई पाईं जाती हैं। इस प्रकार इस युग में हम विविध साधना-सरणियों का विकास 
होते देखते है | इन्हीं के गर्भ से हिन्दी-साहित्य के भक्तिकालीन साहित्य का सारस्वत स्रोत 
प्रवाहित हुआ जिसमें स्तात हो भारतीव लोक-जीवत धन्य बन गया। दीर्थ, यज्ञ, ऋषि, 

दंववैद्य, पतिब्रता, यज्ञवृक्ष और पवित्र नदियों के प्रति भी प्रवर धामिक विश्वास हम इस 
युग में पाते हैं। इस प्रकार पौराणिक धामिक क्रिश्वासों का प्रभूत प्रचलन ग्रारस्भिक 

मध्यकालीव भारत की विशेषय्रा थी | 

संदर्भ-संकेत 
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ड० कमलाएरस्ादू पाइडेश 

कवियों का मूल्यांकन करते समय समीक्षक था तो झपले आग्रशों की तस्हाशें करते 
हुए कवि को उसडी रखना-प्रक्रिया मे नहीं देखने या शाण्य धजीकार्सों गे--अत्यबिता रागाह्मक 
रूप में श्राबद्ध होकर अपर रचना पद्धिया के प्रति सब्स्थ नहीं रह गाते । पूरानी समीक्षा 
पद्धतियों में एक विशेष दोष रहा है कि सभीकक कवि के प्रस्थान और प्रयोजन से भिन्न श्रपनें 

सिद्धान्तों की सीमाग्रों में काव्य की परीक्षा करते थे। झ्ाचार्ग शुवतन जसे सुक्ष्मद्टप्टा में भी 
ऐसी भूल की है । उतका रागात्मक सम्बन्ध तुलसी, जायसी और खूर के काव्य के साथ था । 
इसलिए अन्य रचना प्रक्रियान्रों की गहराई को नहीं खोज सके । झाचार्य केशव की समीक्षा 
करते समग्र उन्होंने उन्हें हृदय हीन कवि कहां था। सौभाग्य है कि प्राचीन कवियों की 
पुनमू व्याकत शव खला ते केशव के काव्य का भी पुतमूठ काकत किया है । 

व्यक्तित्व का बेशिष्ठ 

केशव भक्ति भौर रीति के बीच की कही थे। तुलसी को काव्य की प्रतिज्ञा प्राप्त 
थी पर वे विशुद्ध कवियों की श्रेणी में नहीं आते । ये दार्थनिक भक्त, घामिक होने के पश्चात् 
ही काव्य की भूमिका में उतर रहे थे था यों कड़ सकते हैं कि उन्होंने श्रपने कवि--व्यक्तित्त 
को इस सूत्री से झनुस्यूत किया था। तुलसी ने अपने आराष्य राम को सर्मागत कर दिया था । 
उसका व्यक्तित्व राममय था श्रीर काव्य उसीक़ी अभिव्यक्ति । भक्तियुग में काव्य की सम्पुता 
विपभगत्त गरिमा में सीमित हो गयी थी । राम-क्ृष्ण ही काव्य की प्रक्रिया मे स्वीकृत थे | 
भरते: कवि, जीवत की साथनां में भक्त जन कर बाव्य के क्षेत्र में उत्तरते या अपने राम-कृपा 

को भी अपनी नग्न सीमाओं में उतार लाते। राघा-कृष्णा के बहाने अपनी स्थूल, मांसन भौर 
गोपनीय ग्रभिन्ाषा्रों का मूर्तकूप देखे | केशव इत दोनों एकांगी सीमाओं से उबर सके थे । 
कैशव परिष्कृत रुचि के व्यक्ति थे। वे राज-दरबार में रहें प्रत:ः वहाँ उनकी यह रुचि विकास 
पा सकी । वे अपने बैयक्तिक जीवन से लेकर सामाजिक जीवन में अपने संस्कारों के परिष्कार 
का अयास करते रहे । वे ऐसे राजदरजारी न थे जो राजाओं की प्रश्नस्ति का ठेका ले लेते । 
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ने प्रेगे राजाओं के आशय में थे--जो विकसत काव्व-अभिरुेच रखे शे। जिन्होंन कांस्य 

फया का अपने मसहलों में श्ेप्ठ स्थान दिया जो कला की पराथ्यालाय संचाशित रखते 3, 

जा सम्पूर्ण राज परिवेश में तत्कालीन सौन्दर्य व प्रतिभाओं को देखना चाहते है। केदार के 

अर्यक्तिक संस्कार इस सप्ठिभूमि में एक प्रिपृण्ट व्यक्तित्र पा से | केणव श्रोरछा नर्स वी 

कन्ाा-प मंजता और ग्रह झीलता के साकार रूप होते हुए प्रतिभा को समज्ञता के कास्ग 

एसम ऊार थे। केशव भक्ति यूग की सीमाबो को समझ सकते थे। उत्होने देखा कि राम- 

चरित्र मासस में मासत्र राम नहीं है । यह तो सर्वमान्य तथ्य है. कि राग शजकुमार थे आर 

भुला के गुगों से प्रसूस मालब एलन ईइपर । तुलसी ने माना कि राम का मानवीय ऋण 

उतचम है झौर ईघ रूप सहज । केशव ने समाफा कि इस छाया से राय मानदीय प्रेरणा स 

बन बकेंगे । अतः उत्डोंते राम को मानवीय रूप में प्रतिष्डब करने का प्रयास किया ; इसके 

प्रतिरिझ राम के राज संस्कारों, रुचियों, ओर तदुगत प्रभावों को काव्य में स्थात देने को 

प्रयास किया । केशव राम को नही--राम की चंद्रिका को काव्य में स्थान देना बाहते अे। 

सद्रिका, कीतिका नाम है। राम ग्यनी परिक्षत रुजियों के अनुरूप परिवरिग् का निर्माण कर 

रण थे तथा उतके सतकायों का जो परिणाम था वही चंद्रिका है । तुणसी राम की आस्तरिफ 

सत्ता शोर जक्ति की खोज कर रहे थे तो केशव उत्तके बाह्य मानबीय गौर शुश्र परिणामों का 

ऊफाफ रहे थे । तुलसी काव्य विषय राम को निर्येक्ष महता दे रहे थे तो केशव राम र्क 

ग'नत्र सापेक्ष अलेकृत और धारणाओं को अभिव्यक्ति दे रहे थे। मानस में राम है तो राम 

बद़िका में उतकी चद्विका | तुलसी को रास के प्रतिरिक्त और किसी से क्राम नहीं था--पर 

कण सम्पूर्ण परिवेण को उभारना चाहते थे। केशव राजकीय आचलिकता को तदुरूपता के 

साथ सचित्र कर रह थे । थे तत्कालीन सम्यता को काव्य में उतारने का प्रयोग कर रमे के । 

तुलसी के काब्य में युग के संस्कार क्ेक्षव की अपेक्षा कम हैँ या उसके सूलरूप की आदय। से 

लि। कर व्यक्त कर सकते है। केशव के क्राब्य में युग का अतिविस्ब मिलता है राम-हृप्णा 

हमारे काव्य के मित्र” है---इंद विषयों में वस्तु की योजना कवि ही करता है। तुल्नसी की 

काव्य बसु भक्ति की थी। केशव की भ्रपेज्षाकत्त युगीन शोर मातव की आचार्य की कला 

मर्मज्ञता की--राज्य संस्कारों की परिप्कृत रचियों की--शर इस प्रकार तुलसी के काव्य के 

प्रभावों की | केशव का अ्रहम उभरा हुआ भा--तुलसी का दीत और रास में समर्पित । तुधसी 

था ररावादी और केशव यथा्थंवादी रचना कार थे। शत: इन दोनों का सुक्यांकन करने के 

पूर्व दोनो के प्रस्थान वे प्रयोजन के अन्तर को समझ लेना चाहिये। वे दोनो आचाये सह्यदय 

थे और एक दूसरे के पूरक । दोनों का तुलनात्मक प्रध्ययत करने से काव्य की झात्मा व शिरप 

पक्ष की गम्भीरता का बोध होगा | काव्य की घात्मा न तो उच्तका विपय है श्र न रस, ने 

प्रमकार न छंद । रस, छंद, अटकार प्रोर विपय सभी को संगति कात्य की आता है। 

डॉ सोच्द्र ने काव्य सिद्धाल्तों के दो पश्न माने हैं--आत्मकक्षोय सिद्धाल कौर शरीर 

पक्षीय सिद्धान्त । हमारी घारगा है कि प्रत्येक काव्य खिद्धात्त मैं दोनों विशेषताये 

होती है। प्रलक्वार काव्य का शिल्ल नहीं है। वह कवि के विशिष्ट व्यक्ति की प्रभिव्यक्ति 

का स्वरूप है आराचार्यों व लक्षर ग्रन्था म वणित ग्रार काब्य में निहित 
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भिन्न झिल होते हैं, यदि रखवाकार ने काव्य में अपने व्यक्तित् को अभिव्यक्ति दी 

हे तो चाहे वह अलंकार की तरह दिखाई दे! या रस की तरह--उन दौतों में कवि की 
प्रमुभूति भी है और उसका प्रकाशत भी | अतणव केशव का काव्य, सौन्दर्य का काव्य है 

अद्धिका का काव्य है, विषय के प्रभाव का कार्य हैं, झकाशा का परिणुति झौर तहयत 

परिवेश का काव्य है, वह जीवन के यथार्थ मूल्यों का कात्य है, बह उभर हुए ग्रहं का काव्य 

है| उनका झलेकार प्रेम, अनुभूति से बिलग ने होकर आ्तरिक ज्योति का परिणाम है। 

इस निबंध में केशव के काव्य के प्रति प्रचलित इसी बहुसू का दर करने का प्रयास है। 

रखचनाओों का प्रयोजन 

क्रशव की प्रथम रचना “रततवानी' में बीर रस का वरशांत हैं। इसमें कवि ने 

राजकुमार की वीरता का बर्णात करते भौर उसे अधिक प्रभावशाली बनाने के लिए कर्पना 
का उपयोग किया है। इसमें अभियरात्मक चित्र हैं| जो वीरता की सस्वेदना शब्दों की वर्षा से 

अदा करते हैं । इसको शैली “बन्द' आदि की है। रपसिक प्रिया" के प्रयोजन को घोषणा 

मे कहा है कि प्रीति तथा बुद्धि को एकत्र करके इसकी रचना की गई है| यह रसिक जनो के 

लिए है | केशव के काल में रासिक वही होते, थे जो काव्य कला मर्मजञ, शास्त्र और काव्य के 

नियमित आस्वादक थे। इस रखता में अन्य रसों को उपस्थिति के साथ धश्यगार रस की 

भ्रधानता है। इसकी सबसे बड़ी विशेषता है कि सभी रसों का वर्णन शत गारमय कर दिया 

गया है। शगार रस के साधन गौर साध्य दोनों की सूक्ष्म पकड़ यहाँ हैं । इसके संयोग-वियोग 

मायक-सायिका भेंद, दाम्पत्य' और स्वयं दूतत्व की चेष्टायें व मिलन स्थलों को परिष्कृत सकेत 

है । डॉँ० विजयपाल सिंह का इस रचना के प्रति निष्कर्ष हे---इसमें एक भ्राचार्य की जागरण 

चेतना को पर्याप्त अवसर मिला, ऐतिहासिक हप्दि से यह रचना महत्वपूर्णों है । केशव के समय 

तक हिन्दी में रस ग्रन्थों का प्रायः श्रभाव ही था | इसी को दृष्टि में रखकर केशव ने इस 

ग्रन्थ की रचना की । हिन्दों साहित्य को एक नई दिशा में मोड़ने का श्रेय इसी ग्रन्थ को है 

अतः साप्ट है कि ऐसी रसिकता को सजाने और अपने ज्ञानात्मक एवं तथ्य परक विश्लेषण 

पैर उसकी सुरक्षा के लिए जो काव्य लिखा जाता है, “रसिक प्रिया' बही है। 'नलशील” को 

प्रमाशिकता के प्रति सन्देह है पर इसमें केशव की शैली मिलती है । और उनके प्रयोजन को 

सिद्धि भी | रामचन्द्रिक।! प्रबन्ध रचना है। रचनाकार की सम्पूर्ण काव्य प्रभिरुति, कल्ा 

मैषुप्य आचाय॑त्व का संथोग इसी रचना में व्यक्तित्व पा सका है। इसका प्रयोजन “रामचन््द्र की 

चंद्रिका बर्खत हों बहु छंद! था । इस रचना से हो केशव का मूल्यांकन हो पाता है। इस रचना 

मे कश्ाकार ने दुराव नहीं किया है। उसने स्पष्ट कहा कि वह रामचन्द्र की कीति, यध, 
वेभव और प्रशस्ति को विविध छन्दों में बाँधने का प्रयास ऋर रहा है । इस रचना में केशव 

की अनुभूति और ग्रभिव्यक्ति दोनों के नये प्रयोग मिलते हैं। बहिमुब्ची जगत के किसी विशिष्ट 

अ्रश को इतनी समग्रता से शायद ही हिन्दी का कोई कवि बाँध सक्रा हो। केशव संस्कृत 

काव्य शास्त्र की परम्परा को हिन्दी में उतार लाना चाहते थे, भरत: कहीं-कद्दीं वे रवनाकार 
को अपेक्षा शैलोकार व पण्डित दो गये हैं वहाँ वे काख्य-शास्त्र के भग प्रत्यण का झनुवाद 
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हिन्दी में करने लगे थे श्रौर हिन्दी में ऐसे संग्रह बेना चाहते थे जिनमें हिन्दी के काव्य 
प्रेमियों के शाज्-ज्ञान मित्र सके | रामचन्द्रिका में इस धारणा को भा फलाकार किया गया 

है । कवि-प्रिया” का केशव अपेक्षाकृत प्रौद़् है । इस रचना का लक्ष है :-- 

अलंकार कवितानि के, सुनि-सुनि विधिध विचार | 

कधि दिया केशव करी, कविता को. प्यार | 

यह रचना हिन्दी की कविता का अभ्यास करने वालों के लिए शौर उसो प्रतुपात मे 
पाठकों के लिए है। केदाव रचना को केवल अनायासी नहों मानते थे अतः उनका काब्य- 

प्रयाजन, झन्द विक्षा के उद्देश्यों से भरा है | कवि प्रिया की पेक्ति--धूपण बितु न विराजही 

कविता बनिता भिक्त, प्रसिद्ध है। कैशव चाहते थे कि ईइवर ने शरीर दिया है उसे सजाकर 

रखना, उसकी शोभा को निरन्तर विकसित करना--य्ही तो मनुज्य का धर्म है। काव्य 

मनुष्य का प्रद्रेय है । उसमें मनुष्य अपनी उपलब्धियों ओर विकसित झूचियों को संभ्रश्चित करता 

है | केशव मनुप्य के प्रदय को नकार नहीं सके | इसलिए वे प्रथोगवादी रहे | १रुम्परा का 

निर्वाह थौर प्रयोगों के प्रति रुचि का एक साथ योग हमें तत्कालीन इसी कवि में प्राम है । 

'शुमचच्धिका' केशव की एक ऐसी रचता है जिसमें विविध छत्दों का प्रयोग है। भाव छत्दा 

की खोज करें -यह तो सहज प्रक्रिया है, पर छन्द भावों की खोज करें यह अपेक्षाकृत्त कठिन 

कार्य है। रेडोमेड कपड़े को उसके नम्बर के आधार पर मनुष्य उसे खरीद केता है। इसी 

प्रकार छूल्द भी भावों का सजाव करा लेते है | रामचन्द्रिका के अतिरिक्त उन्होंने सामय्रिक 

ग्राथय दाता राजा की प्रशस्ति का वर्शान वीरसिंह देव चरित्र' में किया है, उसका 

प्रयोजन है : - 
सव रससय सब घरमथ, राजदीतिमय मान । 

घोर सरित्र विदित क्िय, केशवदास प्रमाख। 

प्र्थात् रसमय, धर्ममय, नीतिमय, श्राश्ददाता के चरित्र का वैशिप्ट इस रुचना में 

है । 'बिज्ञाल-गीताः केशव के विवेक की प्रौढ़ता को अभिव्यक्ति देती है, इसमें कामायनों 

की भाँति मनोवृत्तियों का मानवीकरणा हुआ है। मनुप्य के विवेक की प्रौढ़ता का केशब के 

चहमें से देखा गया रूप इस रचना में मिलता है । इसका अन्तिम लक्ष -विवेक और महामोह 

के युद्ध में विवेक की जीत । जहाँगीरजसचन्द्रिका का भी लक्ष “रामचन्द्रिका एवं वीरसिह 

देव चरित” जेसा ही है। इस प्रकार सभी रचनायें एक ही केंद्र में घूमती है. राजाओं की 

कीति एवं वैभव का वर्णन झौर उत्की ज्योति, चमक, चमत्कार और सौर्दयं शोध का 

विश्लेषण । 

प्रयोगन्रादी कवि 

आचार्य केशव के प्रति शुक्ल जो का कथन है--केशव को कवि हृदय सही मिला था 

उसयें बहू सहुदयता वे भावुकता ते थी जो एक कबि में होगी चाहिये। वे संस्कृत साहिए 

में सामग्री लेकर अपने पांडित्य और रचना कोशल की बाक जमाना चाहते थे पर इस कार्य 

म सफलता प्रास करने के जिए भाषा पर जसा गअधभिवार चाहिये वैसा उन्ह प्राप्त न था 
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प्राचाय "कल फा धाक जम गई यो इसलिए वे किस फा घाक का जमता हुआ कस 

दर परे | उतफी बाया मे सूर ओर तुलशों का सहदया अनुस्थुत थी। इसलिए केशव का 

ययार्यत्रादी काव्य परमपराजत्थ बुनावुकूज साहित्य कैपे बता | उल्होंदे मापा का तरण और 

शत वासी हूग देखा था, तो सामाधिक रचता-अकिया को कैप सद्ीआर करते | घुबन जी मे 

ए। बक्तत्य देवार हिन्दी आलोचकों को डरा दिया है कि वे उसमें प्रवेश ही ने लें । कैदात प्रयागू- 

बाद कवि थे। भाषा ओर शिल्ल ही नहीं भावों की श्रभिव्यक्ति के अनेक अिबानों में उन्हा 

प्रयाग किये हैं, सदियों से चती आती परम्परा में बिद्रोह तुलसी भी तहीं कर सके। उतनय 
गंडव परम्परा को ग्रन्ति करने से हैं नवीनता में नहीं । केशव के काव्य में अलंकार शोर रस 
एक दुसरे से मिले हैं । कही-कही केशव चमत्कार भीर हो सकते छह--पर मात्र वहीं हाल 
उसके मुल विरु की राप्ट बढ़ी कर सकते । कण का एक प्रयोग देखिप्रे--- 

चढ़यों गगन तसरुधाह, विवकर बानर अरुशसुत् | 

कोनहों कुकि ऋहुराइ, सक्रत् तारका क्षुसूस ब्रित। 
» प्रात.काल का बरुंव यहाँ परम्परा से भिन्म बंदर का पेड़ में बढ़ कर उसे हिला 

देना शौर सभी फलों का झड़ जाना, उपमान का एव गेसा प्रयोग है जिसे हिलईि के प्रयोगवारी 

कंबि सराहेगे--काव्य शास्ज्रों नहीं। केशव की सहृदयता देखनी हो तो एक नहीं अनेक रबल 
मिलेंगे । 

केशत्र कवि हैं, भ्रध्यापक हैं, भाज्री है, आचार्य हैं, राज दरबारी हैं अतः इन सबका 

तिर्याहू करते हैं। राज-संस्क्ृति का सिसपेक्ष विश्नेणा केशव से अच्छा अ्न्यत्र दुर्लस है । केशव 
केत भाषा पर विशेष अधिकार था। संस्कृत, बुद्देली, प्रवची, विदेशी भाषाओं के प्रसात्र का 

आत्मग्रात किये हुए उन्होंने अगनी विशेष दप्टि से गढ्दों को वोढ़ा-मरोड़ा भी है । लोक-भाषा 

के मुद्दावरों को इतने उपयुक्त स्थानों में रखा है कि उसने काव्य गीरत में वृद्धि होती है। 
अनेक ऐसे शब्द हे जिन्हे केशव ने जस्पा है जैसे--निजेच्छमा, स्॒जीलप्ा आदि इस सप्र का 
गराशय है कि केशओ निवायत्कि कवि थे । अलंकार ओर अलंकार को था वस्तु और उसके 

गुगु को अ्रलग-प्रल्नग कर सकते की असावारण क्षमता उनके पास थी। विद्युत और प्रकाश 

के सम्मिलित प्रभाव को कहता सहज है पर केवल प्रकाश की, वेकाकीय, तलबार की बमक, 

व्यक्तित्थ की कोति, राजदरबआार की संस्कृति विशेष की उसके धारकों मे भिल्त मासबर 

देख वाना एवं उन्हें काव्य संस्कार देता केशव का कार्य था। उन्हे कवि हृदय ही सही पाण 

था उनमें प्रतिभा थी, तभी तो इतनी रचतायें एफ साथ लिख सके। भक्तों की श्रेणी ग्रार 

आदर्श की परम्परा में तुलसी को हम भते बाद रखें पर पिषुद्ध कब्रियों की श्षेंगी में और 

अपने पीछे एक लग्जी परम्परा छोड़ने में केशत्र का विशेष महृत्य है। इर्माग्य है कि 

परम्परावादी होते हुए भी तुलसी परम्परा नहीं छोड़ सके और यवाअंबादी होते हुए केशत्र को 

परम्परा दीकाल तक चल्ली | लगता है कि उस समय कब्रियों के बीच लुलसी को कोई स्थाल 

प्राप्त नड्ढीं रहा होगा । केशव के सम्बन्ध में इस सतिबंब की सीोसाये है । हम आलोचकों से बाहना 

चाहँगे कि वे उसके काव्य का वब्तुपरक मूल्यांकन करें । केशव के प्रयोगों का अ्रध्ययण श्राज 

भी प्रयोगश्ील रचवा-प्रक्रिया के लिए झपादेय होगा | 
हा 



अज्ञात मध्यकालीन फागु-क॒ति- 

रक्ञ तरक् काग 
कक 

डा ० >पेचिम्दट रजमंाशञ 

जैद प्राव्यान/त्मक फागू, येव उपास्यादों को उपजीब्ध बता कर लिये गए है। इस 
परम्परा में दो ही आस्यानों को गगाना की जा सकती है :--१., सेविनाश-राजीमनी, 

२. स्थृुलिभद्र-फोधा थे दोनों ही लोक-विध त श्रख्यान है । एक के सायक हैं ेमिवाध ग्रौर 

साथिका है राजीमती । जेंत फासुओं का अधिकाण भाग इसी कथा से सम्बन्धित है । यह 
झख्यान इतना लोकप्रिय हुआ कि कालात्तर में रूढ़ि-प्रस््त हो गया। इसके भी दा रूप 

दिवलाई पढ़ते हैं : -१. जिसमें मेमिनाथ आर राजीनती के विवाह प्रप॑ण से पूर्द भिवरा/यों 

झौर समुद्र-विजय का परिवय देकर श्राज्यात प्रारम्भ किया गया है, २. जिवन नेधिनाध के 
शैशव, यौवन का बर्गूत कर, उतके कप>मूत्र को कृणा-कया से सम्पक्त कर दिया गया है 
तत्यदबाल विवाह की परियादर्जीय भूमिका तेयार की गई है | 

पहले प्रकार की कृतियों का परिवेश इस प्रकार है :--समद्रतिजय और जिवादेदी 

के पृत्र नेभिनाथ विद्वह में प्रनिच्छा प्रकट करते हैं । तभी बश्त्द ऋतु भरा जागी है। श्रीक्षण्णा 

धर उनकी पट्राशियों के साथ नेमिदाब वसल कोड़ा के लिए जाने है। बम्नन्त के उद्दीपक्त 

परिजेश में काफो अनुनय-विनय के बाद नेमिवाथ विचाह की स्वीक्षति दे देते हैं। विबाह की 

तैयारियां होती है । वर के रूप में घोड़े पर सवार नेभिवाब तोरण पर पहुंच, वध्य देसु 

झावद्ध पणुओं का देखकर विरक हो जाने है । दूमरे छूप में शियदेवी के बौदह स्वाना का 

नश्जेख करके ने मिनाथ के जन्मोत्सय, स्लीदर्य-जोघ का परिचय याराया है । सत्यध्नात दाश्कि 

पुरो की स्थापना और नगरी का वगनि कराया है। एक रोज विचरण करने हुए नेमिताथ 

ग्रायुधताला जा पहुँचते हैं। गंखनाद बार बनुय की टंकार करने ४, जिसमे अश्षाण्ड में 

सज़बँली मच जाती है | कृष्णा सशंक हो उठते 7 । विवाह की प्रस्तावना बनाते हैं प्रागे 
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का क्या पहुत प्रकार चसा हो है. इसा त्सरा कादि म ज्ञतरज्ञ पाणय की गंगया की 

जा सकता है 
१, रचयिता :--तेमिनाथ की कथा को झाधार बताते हुए “नैभिताथ नव रस फागू 

प्रथवा 'रज् सागर फागु' की काव्य की पद्धति पर 'रज्ज-तरक्छ फाण को रचना सीन खाड़ो 

में हेमविजय द्वारा हुई है :-- 

कम्नल विजय विबुध बिबुध मुख्य | 

तेहनो सीस घुति हेसविज्यम कहि || 

देमविजय की गुरु-परम्परा इस प्रकार रही है :--तपायच्छाचाय विजयद्यन गूरि > 

हीरबिजय सूरिद विजयसेन सूरि > कम्रलविजय सूरि > हेमविजय । * 

२. रचभाकाल :--ही रविजय सुरि १७ वीं शत्ती के प्रारम्भ में विद्यमान थे। इसकी 
गुरूपरम्परा का उल्लेख रामविजय को कृति ब्रांतिनाथ रास! तथा सकलचेंद की 'मृगावती' 

में मिलता! है । सकलवबन्ध करत 'हीरविजय यूरि देश ना सुखेलि! और साथु कल्पलता साधु 
वच्दना भुनिवर सुखेलि' से इस गुरु-परम्परा की पृष्टि होती है ।* इससे सिद्ध होता है कि 

'रज्ज तरज्ञ फागू' को रचना १५ वीं शती में हुई होगी । कृति की एक प्रति, जो मुनि श्री 

पुण्यविजय जी से प्राप्त हुई, उसका लेखन काल चेत्र सुदी १४, सं० १६३१ है, इसके प्रति 

लिपिकार कृष्गद्यस हैं” जो सम्भवतया हेमविजय के शिप्य रह होगे | सम्भव है सं० १६२१ 
ही रज़-तरक्ू फागू का रचताकाञ है। 

३, क्षति का तथ्य : -संस्कृत और हिन्दी में छत्दबद्ध यह रचता मिश्र छऋद-योजना 

में समन्वित श्रौर कमावक-छड़ियों की दृष्टि से नेमिवाथ-जव-रस फागु! की परियाटों पर 
रची गई है। प्रत्येक वृत्त के बाद रासक, श्रन्दोला, फाग आदि छन्द ग्राये हैं। जित भावों 
की अभिव्यक्षता कवि ने संस्कृत वृत्तो में की है, उसी को व्याख्या शेष छःदों में की है | 

प्रारम्त में कवि ने सरसली वन्द्रता की ढै। साथ ही सरध्वत्ञी के सौन्दर्य-बोध का 
भी ऋूपायित किया, पररतु वह रूपाकत स्थूल और बाह्य होते के कारगा निः्प्रभ है। समुप्न- 

ब्रिजय श्रोर झित्रादेवी का परिचग्र देते हुए कदि ते शिक्रादेवी के चौदह स्वप्तों का बर्गान 
किया है। नेमिताथ के शैशव की क्रोड़ाओ्ों सज्जाडों का जो संकेतांकन किया है वह 

मनोवैज्ञानिक तथा अनुभूतिवरक से होने के कारण प्रभावोत्पादक नहीं है। यश्यवि कृति ने 

नेमिताथ के अवयव-सोदय्य का निरूयणा ग्लेकृत दौली में किया है, परत उसके उसमान 

परम्परागत हैं; इसरे 'नेमिताथ नव-रस फागु' से इसके वर्शानों में साम्य है । 'कृति गठन भौर 
वर्गैन-गैली की दृष्टि से ये रचनाएँ एक दूसरे के समीप हैं । 

पहले ककि ने नेमिताथ का परिचय, फिर सौंदर्य-बोध वर्णित किया है (० 

श्रवण अ्रधर भलक्षति वर विद्रु मेनी कंति | 
बॉकडी भमल्ुहोएं जेंलूबी चरण छूडीए || 

कंबु ब्रिइंडक कंठ रवि जी प्रिय कलकंठ । 
पुनिम श्रस्द लोए मुन्न नों घटक छोए " 
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क्षण की कथा और कृत्यों का संकेत देकर कवि ने मुप्टिक चागूर, कंस-बध ओर 

जरासंध से भस्त क्षष्ण के द्ारिका में बसने तक की काया को खिबित कर द्वारिकायरी का 
ग्राँखी-देखा' वर्)त किया :--- 

गढभद सन्दिर ओोलि | 

भरि धरि पोड़ि वोलि। 

स्फसावा तोरणां छ। 

भणिमत बारणा छ।॥। 
पूनली ना झारंत बिठो दीवइ रंभ। 
कुलसला तोरणइए बारणि बारणइए (९ 

इसके बाव कवि ने नेसिनाथ से आयुधशाला में आने और कमस-नाल की भाँति 
धमुष को नवाने से लेकर चढ़ाने तक, शोर तज्षनित परिवेश् को वर्ित्र किया है। उस 
परिवेश में गरिमा लाने का कवि ते भरसक प्रयास किया है :-- 

तिणि नांदि शत्त खंड कूट ए ब्रह्माण्ड । 

मंडल ख़लभल्याएं श्राखंडल संबि भत्याएं || 

पड़ हडिया गिरि तुंग रडबडिश तम ज्भू। 
श्रद्धः कॉपावता ए बलद घुलावता ए॥“ 

इसी स्थल को विवेच्य फागु का सुन्दर स्थल कहा जा सकता है। तत्यशचात बसम्ता- 
गसल से लेकर विवाह की तैयारियाँ और तोरण से लोटनसे की कया बहुचचित एवं 

न्ैः बहुश्युत है । ह 

इस कवि ने नेभिनाथ के विवाह में तैयार हुए पकवानों की जो तालिका दी है, बह 
समकालीन विशद्वाहों में प्रचालन पकवानों की परिचायक है :-- 

करती भद्भगालगाथ केलवई सवि एक वात । 
बानी अतिभलाएं,  ख़ांडना खजिलाए ॥ 

घेदर अबर करेति सॉडी भसरकी सेवि। 

अंभिशाना गाडुआ ए रूडा लाइुआ ए॥। 

घर घुत धार शभ्रंड साहि मंछोरी हंड । 
पेली पातली एछं, केला कातली एछ॥ 

सरतप्त सालणा पालि शालि दालि घृत हालि। 

साज़न जन जिम ए हरि नई इस गमए | 

कबि ने बसस्त-सुष्मा और वसन््त-क्रीड़ा दानों का ही वर्शान किया है। बसल-कौड़ा 
में फाग-क्रीड़ा वशित हुई है ।* वस्नस्त-सुषमा के रूप सें कत्रि ते जो वसच्त-बर्शात किया है, 

तहू रूढिग्रस्त तचा बचकाना है विबरण प्रस्तुत करता कवि का वक्ष्य रहा हैं  - 

७ 
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विकक््या सरसत रासाल 

बीलई कोकिल बाल |] 

डाल -- डोलविता ए। 

बिरहु जगावता ए॥ 

नारी प्रघथर ता रंग। 

फूह्या सेंबि नारद ॥' ? 

कहीं-कहीं उक्ति-चसत्कार और यमक-चमत्कार अवद्य प्रदर्शित किया गया है :-- 

रातडां फुलडां किशुक किशुक मुख नो नूर। 
बश दिशि सरति केवडी केवडी परिसमलपूर || 

प्रत्तु बसन्त बगन कहीं भी निरपेश और मौलिक नहीं है । 

रज् तरज्ध फायु 

कल्याण केलिसदन मदनोत्मदकुम्भिकुम्म केसरिशाम्। 
जगदेकश रणमज्जन धामनि नेमिमहमीडे ॥१॥ 

स्मृत्वा पुस्तकशस्तहस्तकमलां श्रीक्षारदां सारदां। 
तत्वा चात्मग्ुर गुरु गुशिगुरु प्रज्ञालचूडामणिम् । 
लीलोल्लासि विलास केलि निलय॑ चेतश्चमत्कारकृत्, 
कुर्ब रहतरज्ञ संज्मनर्घ फाग॑ नव नेभिन: ॥ २॥ 

॥ शासक | 

सरसति समरसि शमरसि वाणी । 
कबिकुलकमलदिणंद. समाणी । 
जे जगि मांहि व्ाणी॥ 
करि कच्छुपी बजाडइ॒इई बीणा। 
नब न॑ंत्र तान मानव तस भीणा। 
किनर नर लया लीणखा ॥३ ॥ 

करि कंकण मशि। किकशि सारी। 
तयन  निरूपम कज्जल सारी। 

सिर्वरि वेरि समारी ॥ 
हंस शमरि मणि मोती य हारा । 
कम कंजि भांकभर रणभरणकारा। 
उगलि मालि ४ 
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सार विशारद जननी जननों 
सरसत्ति सति सरस वचननी जननी । 
विर्वठट झचि मुझ मननी॥ 
हरि कुल कमल मुकुल दिरखइंदं। 
छझुभकर करुणाकर सुख कंदं। 
गायस्युं नेमि जिशांद॥ ५] 

॥ अंदोला ॥ 

भूमि भामिनी भाल भूषण घर बिशाला 
नयर सौरीपुरएए सोहि खसुंदह ए॥ग 
अभिनव रतिपति रूप राज करइ तिहां भूष 
समुद्रविजय बुरा रूप पुरंदरु ए॥ ६ ॥ 

तस पटराणी जाश रूपदई रंभ समाण। 

शिवादेवी गोरडी ए गृणमणि ओरडीए। 

इरि अवसरि जगदीश जीव अमर निश्वदीश । 

संधि सुख विलसतो रा झायु अपूरतोश ॥ ७ ॥ 

अपराजित जस ताम परिहरिं सुरबर ठाम। 
कात्तिक वदि दिनु ए बहल बारसी धनु ए॥ 
चविउ ते सुर धन्न शिवादेवी उभ्नरि उपन्न। 
चउद सुपन कह्मां ए शिवादेवी ते कह्मां ए ॥5 ॥ 

॥ काव्यम ॥) 

कम्भीन्द्रो वृुषभो हंरिहँरिवशा स्रक् शर्वेरीवल्लभः । 
सुर: स्वर्गंपति ध्वजश्व कलशः पद्माकर: सागरः ॥ 

रम्ये.. देवविमान-रत्ननिकरे. निधूर्मघूमध्चज: । 
स्वप्राइचारु चतुर्दशेति वि शिवया दृष्टा: श्ियेसबुत्र: ॥६॥| 

॥ काोग ॥। 

लहिं पिहलि परिभमती मत्तों कंजर राज। 
वृषभ घवल कंटीख रब वारिय पश्चु-काज ॥हैना 

पुनरपि पेषइ पदिसमती पदिसति बासिनी देवि। 
कसुमदान अ्रवरोहिणी रोहिणीपति निरपेबी ॥११॥ 

तमहर दिणयर दीपतउ जीपतउ ग्रहगण कंति। 
घयवर प्रवर तिहाँ कणि फकिकणि रण ऋरणकति ॥हर 

१२१ 
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कलश प्रमल जन पूरिय दूरिय दुरित दुरत 

पदम सरोवर हंसली हंसलीण जलवेंत ॥१३॥ 

मणि साणिक नो श्रागर सागर बहु पसरंत। 

देव विमान सुरयण नो रण नो रंड महंत तताःदशा 

धूम रहित विश्वावर मनिरपीव लीला विलास | 
जागिय जगगुर् जननी जननी पूरिय झास ॥९५॥ 

॥ काह्यस ॥ 

एवं स्वप्तवरेरमीभिरघे: संसूचित: श्री शिवा-- ' 
देवी कुक्षिसर: सरोजक्ष॒द्॒श: श्यामाभिराम द्यति: । 

पद्नम्या रजनौ विराजि रजनी रत्लब्तौ श्रावणे, 
लेभे जन्म जगदुगुगखिजगतामानन्द कम्दा5च्जुरघ ॥+६॥ 

॥ रासक | 

अंकुरियाँ जन मन झाणंद, जनम्यों जवि जिन जादव चंद, चंदन शीतल बाणी। 
कंपित आप्तत दानव शासन, जनम्यों जिनपलि भुबन विभासन शासन नायक जाणी ।१७ 

पंचरूप परमेसर बहतो । 
सुरवर मैरुथशूृंगि गहुगहतो । 
पुहतो परमाणंदि ॥ 
जिलवर जनम च्हुबणनों उत्सत्र 

करि अक स्व तिहां नाटिक नव लव | 
दालव युवती बृन्दि ॥१०॥ 

॥ अच्दोला ॥। 

बुंदारक ना बुंदे पराम्या परमाशांद। 
जिनमुष निरसता ए मणि परि परिषता ए | 
जिससी जसनी पास जिन नी सूकी वास । 
वासवि सबि गया ए मस मां गहुगहग्राए - &॥ 

ह 8 फास || जा, 

गह गही जादव राणि ये जागिय जनम जिशणिंद | 
बोलइ मंजुल मंगल मंगल पाठक बन्द ॥ 
नाचइ चतुर बारांगना झंगना गान करंति॥ 
ढम ढम ढोल न फेरी फेरी फेरों खति २० 



श्रक. ३०४ 

पीरामरेः 

प्रतिषत्तिका 

घरे घरि उच्छलि गूडिय सूडिय बदनमान 
तोरण पूरण कलसतो विलसतो फाक भमाल ॥२१॥ 
दूंदुह्िं अंबर गाजदइ वाजइ घरि घरि तुर। 
यादव सवि तब हरधीय निरपीय जिन मुख नुर ॥१श' 

॥ काव्यर |! 

॥ रासक।। 

उत्सव करी करइ निज काम | 
तेमिकुमार इति ब्रति अभिराम। 
ताम थापना जिन नी॥ 
मणि माणिक हीरे स्यें जडिउं। 
पालणडु प्रभु नु न्हू नडिउँं। 
घडियू॑ बर॒ विज्ञानी ॥रदवा। 

ऊपरि प्रवर॒ भुंबश फ्वइ। 
तिणि प्रञ्चु दृष्ठि विनोद लकंबइ। 
लूबईं पिकि माकंद ॥ 
देव दुष्य ऊपरि झोढ्ण डइ। 
मृदुल तलाइ तलि पोढणडइ॥ा 
पोढ्ह तिहां यदूचंद ॥रणजा 

ऊपरि. चतुर चेंदरुउ मोहइ। 
तिहा पोह्या परमेसर सोहइ। 
समोहय शुण जग साखों॥ 

अग्रष्ठांमुतरत  परि पीतो । 
वाधद जिन दिन दिन दीप॑तों। 
जीपंतो सुरसाषी ॥२-॥ 

जडो दडी मणि सुधडी गेडी। 
रमलि राभमे कडला जिन जेंडी ॥ 
तेडी माय क्रिडावइ । 
जिनसि मसुखि देती बाकडली ॥ 
जडिश जड़ी सुषबढ वांकडली । 
कडली पगि पहिरावइ.. २६ 

ख्रीरस्माभिदशाईवरवासब: । 
श्रिया क्षोरीपुरेणोच्चे: पुरन्दर पुरामिताम् ॥रशा 

रे ई 

>भैश्ियकरी ९५ आर व पक 

सककज ५ की. सष्कखपलरा 
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१३६५ हिन्हुस्तानों 

॥ अच्दोलन । 

पिहराबइ परभात नव नव भ्रूषण मात । 
ज्षविर आरोपतो ए टोपी ग्रोपती ए॥ 
जिनती' करी उच्छंग करती लब॑ नव रंग। 

सातर माडती ए रमति देघाडती ए॥ 
प्मि घूघर घर घमकार कानि कंडल ऋलकार ॥ 
बढुकुल चच्दलो ए अमिश्र नो बिबला एु। 
तानही नेमिक्कमार चालइ चलणि लगार। 
बालक परिवर्यमो ए सकल कला वर्यों ए।३इण०॥। 

॥ फाश ॥ 

वर मुंगताफल परच्रल गल कंइल तसहार। 

घर जदु घरि परिभमतों रमतो राम ति सार ॥३१॥ 
मात मात ऊचरतो. करतो परमाणशांद।! 
ऊजल पषि गुण साभथई वाघद जिन जिमचन्द ॥३०॥ 
मा आलिंगई रंगि स्थुं अंगि-सलूणो बीर। 
यादव जन मनरंजन अंजन इयाम शरीर ॥३३॥।॥ 

॥ इलोक || 

रमणीय गुणश्रेणि रमणीजत रखनम् । 
ऋक्रमेण कलयासास पावन यौवन जिन: ॥रेदा। 

॥ रासक || 

जिन क्रम कमल मुकल दल कोमल । 
सरल अंगुली नख वलि' निर्मल । 
इयामल रोम सराहेँ ॥ 
साथल कदली थंभ मनोहरि। 
कृटि तथि लंक पराजित केसरि। 
सरस सुकौमल  बाहु ॥३२५७ 

पुधुल॒ हृदय श्रीवत्स विभासई। 
अरुण पाणि पुट पदम प्रवासइ। 
सासईं. जित घनसार ॥३च॥ 

मिली कली जिम हुद दाडिमती। 
दंत श्रेंण सोहइ तिम जिसती । 
जननी मन सुधघकस ३७ 

भाग ३१ 



इक रेड प्रतिप्तिका १३७ 

॥ अंदोल! |! 

अरूण अधर भलकंति वर विद्रमती कंति। 
बांकदी भमहडीए जेहवी धर हुड्डीए ॥ 
वंबु विईंबक कंठ रवि जीपिय कलंकंठ। 
पुनि चन्द लोए मुख नो मटक लोए ॥३८॥ 

कल्लल जल रोलेंब इयामल वाल प्रज॑ब । 
अष्टमी शशिह् रूप भाल मनोह (र) रूप ॥ 
अति उन्नत बिह षंध सम चोरस तनु बंध। 
पंकज पॉषडीए सोहि ऑपषडीए वाः्श) 

॥ फागे ।। 

अपंडी अति अति अणिआलि अ कालीय कीकी जास ! 
तरहुणि मे अरुणि मे जीहदी लीहंडी न हि जगि जास ॥४-॥ 

तासावंश.. निरपम उपम जस सुक चांच। 
रूप अनोपम जग गुरु गुर उपम पल पांच हडशा। 

॥ कान्यम् || 

ललितमृत्तिरंदा रघुखच्यति-- 
प्रहसितामुतदीधति दीघति: । 

ग्रजनि नेमि जिन; श्रितयोंवन: 
समर इबापर मूत्तिरभीमद्टक ॥४२॥ 

है शासक का 

हवि अवर्सरि अवतरिंउ तीर मथुरा नगरी साहस धीर । 
सीर धारि लधु भाइ बसुदेवि ते सुत सुख कंद।॥ 
आप्पो प्रछन्न बृत्ति आनंद नंद भोषी घर जाईवाश्शा। 

गोकूल कुल वाधइ बलवंतों। 
गोरस रस अ्रति सरस पियंतोी | 
जयबंतों. जगि सुरो॥ 
पीतांबर बर अंबर बान। 
बाद वांसेली करतो गान ) 

दान सास परिपूरी ह४ 



श्ड्पप हिखुस्तानों 

श्री 

पूरव भ्रम करेब. तस पाधि बलदेय। 
सेवक परिरहिये प्रीति परम वज्षिं/॥ 
गिरि तर सिहरि चउत अति चखपलों बलबंत । 
रमणि करइ घणीए जमुना वरविये ॥ ऊा। 
झाहीरिणी स्पूँ केलि करइ कास्ह रंग रेलि । 
दह्हिनी दोहिणीए डोलइ.. रमलि. भणीण | 
लाथीय काली नाग जसुता जलि नई ताग। 
बेहु सहोदरा ए राम दसोदरा ये ॥७$॥ 

॥॥ फाग ।। 

दामोदर थुरा मंदिर सुंदर राम सहाय । 
निज भुज बल गहगहतों पुछ्ठती मथुरा राय ॥४०७॥ 

कंस आगलि बल सोदर दामोदर वर सूर। 
माल प्रवन बल मुप्ठिक मुष्ठिक करी चकचूर ॥४८)॥। 

चरणा स्पु चारार चूचिय पूरिय सिंह नो ध्वान। 
ध्यंस करइ हुबि कंस नुं वंत्त नो दीबो कान ॥४९॥ 

॥ काब्यम् ।[ 

बॉस ध्वंत ध्वगाकरणों रोपदुल्लपिकोपा-- 
&टोपा स्फोट स्फुरदशंगादक श्री जरासंध भुत्तुं: | 

भीते मींते यदुकुल मगात् परश्चिमोम्भोधिकुले, 
दे बशोकर्त भुवतविदितं बिष्टसेरोष्रराण्टम ॥॥५०॥) 

॥ इति श्री रंगतरंग नाम्नि श्री नेमिनाथ फागे प्रथर्म खण्ड ॥श॥ 

॥ ध्ार्या ॥ 

महरिस सहस्सलोभ्श बयरं सुशिऊरश तत्य ब्शावइणा। 
धरण रयण करंयनिविश्रा विहिश्ा बाराबईशायरी ॥१॥ 

॥ शासक ॥॥ 

यदुक्ल सकल तिहां करि। बंसिउं। 
माही भाहि प्रेमरस रसिउं। 
हसिर जिणइ् सुरलोक 

नाच 



प्रक ९ ४ 

श्प्र 

प्रतिपलिका 

तव नव मक़्ल  छवव वितास । 

तरुगी रमगोी दिदई रसि रास । 
भास नहि. जिहा शोक ॥शशा 

उंचा चेत्य चतुर चित चमकदर। 
कंनक कलस  तस शिहुवरि भलकईइ | 
लहुइ प्रवर पताका ॥ 
गोषिर हीरमशी वर आखणा। 
चन्द्रवित ऊम्यां गयरांगरि | 
तिशि पुरि अहिलिशि राका॥३॥ 

पे ॥ अन्दोला ॥॥ 

गढ़ मढ़ मंदिर ओोलि। 
घरि घरि पोढि पोलि। 
र्यणना तोरणां ए॥ 
मणिमत बारणा ए॥ 

पूतली ना झारंभ बिठी दीसइरंभ। 
कलसला तोरणइ ए बारणि वारणइ ए ॥४॥ 

अभिनव सोवन वान छांजइ छयल जुवान । (हु। 
सोगठडा रमए इरणि परि दिन गमए'॥ 
कनक कंभ शिर लेवि पाणिहारी परकेवि। 
करइ टकोलडीए रूड़ी गोरडी ए ॥५॥ 

कल्नण मणि मंडरा कुआ वाधवि निवाण। 
र्मलि करइ भली ए हंसला हंसलीए॥ 
अति मोटो प्राकार कोसीसा झलकार | 
रवि शशि बिबलां ए उप्या अति भलां ए ॥६॥ 

॥ फकाग || 

अति भल पशु जोगव्ता भोगवता बर भोग 

प्रिय प्रेमई तीनवती युवती जन नो योग ॥७॥ 

पद्मरागमणि भींतडी रातडी अति रंग रोलि। 
अभिनव बुबती फिरती करती दीसई टोलि ॥५। 

भोगि पुरनदर केनर कितर परि विलसंति ! 
हरित महीदहू' पावन वनराजी दीसंति।शा 

श्र 



हन्द्रत्ताना भाम ३१ 

फाय्यम् 

हम्में; सुरम्बे, सुरवेइमजित्वरै. 
पुरी जनेनिजजेरराजजित्वरे । 

दासी वयस्थाः पुरतो्मरावती, 
द्वारावतीय नगरी वरीमसी ॥१०॥ 

॥ शासक || 

प्रद यावक जतनी आश। दश विदश्ञार करइ तिहांवास |! 
वबासबतनी परिवीर रिप्रु कुल कुबलय कोक सहोदर । 
राज करइई तिहां भ्रूप दमोदर। मंदरगिरि जिन धीर ॥११श॥ 

इशि झवसरें सिरि नेमि बाल। 
रमतो पुहतो शभ्रायुध साल। 
ले करइ ग्रायुधनीए॥ 
गदा कदा जे हरि नवि हालइ | 
तेहू मबकइ कर घालइ। 
फालइ सारंग. धनु नई ॥१ २) 

॥ अंदोला ॥ 

नभिउ घनुष ततकाल जिमवर कंमल नुं ताल । 
परशाच चढ़ावतों ए धनुष बजाडइतों ए ॥ 
पुनरपि त्रिभुवतनाथ शंख लिइ निज हाथि (थ)। 
मुख स्यूँ पूरती ए ध्वनि जगि पूरती ए॥११॥ 
तिरि नादि शत खंड कूहु ए ब्रह्मस्ड। 
मडल घल भल्याएं आखंडल' सवि मिल्या ए ॥ 
पड़ हडिया गिरि तुंग रडबडिआ्ा तस झड़ । 
झुक कम्पावता ए बलंद बुलावता ए॥ाशशा। 
ठलठलिशा केसालि भलहलिया जल'राशि। 

रासडां तोढती .ए महिषी बाडतीए ॥ 
सलसलिशा उरशिद दलवलिशा रविचन्द | 
तारा तड़तृड्थां ए नहयलि भडभब्यांये ॥१४॥ 

॥ फाोग ॥। 

भड्मडिशा प्ञानत कानति करइ विकार । 
ताठिय बाठीअ कॉमिनी कामन॑ करदइ लगार १६ 



प्र्क३४ प्रतिपत्तिका श्ड्रर् 

सुशिग्र सझ्छु रण मरकक्यो उमक्यो मनि श्रत्यन्त 
ततबिण तेडिय हलघर श्रोधर इम बोलन्त ॥१७॥ 

ए सयो जगि कोलाहुल हलथर कहो बृतंत। 
लबि बोलइ लघु बांधव माधव सुरि एकस्त ॥१८॥ 

प्रभु तुक बांधव रूयडों लहुझडों नेमिकुमार । 
सद्भु बजाडइ तेहनों तेहु न ए बिस्तार ॥ह६॥ 

नेमिकुमार निज जेडिइ तेडिश्र कमलानाह। 
जिन आगिली सुमतोहर हरि लम्बाबइ बाहु॥२०॥ 

बालइ तस भूज जिन किस जिमतर कदली पाम। 
वलगठ जिन भ्ुज शाखा शाखामृग परि कान्ह ॥२१५॥ 

जिनपति निज भ्रुज उँचव्यों हींचव्यो तषि चक्रपागि। 
ने नमइ तिशिई चतुरभुज जिन भुज ते निरवाणि ॥ १५॥ 

[| काब्यम ॥॥ 

चिन्ता चेतसि मा चतुर्भज भवान् कार्षीदिमां यच्छिवा- 
यूतुर्वीरिमधारिमेकनिलयों. राज्यश्रियं लास्यति । 

नासो राज्यजिप्नक्षुरस्ति भगवान् योगीन्द्र चूडामशि- 
लीला केलिमयी तदा दिविषदामेव न भोगीरभत् ॥२३॥ 

॥ रासक ॥। 

हॉँति विमासइ हरि धरि प्रेम । 
पाशिग्रहण करइ जो केम। 
तेमिकुभार तो बारूत॥ 
फल फूले लहिंकी बनसपती ।! 
गह गह॒तो पुहतो ऋतु नु पती । 
रतिपति करई विकारू ॥२८ | 

दश दिश थी विकस्पा सवितरुयर | 
झीलइ जलचर भिथुन सबे सरि ! 
सर सरोरुहबती 0 
बकुल घुकुल दल परिमल लीणा। 
भसता भमर रबइ रसरीणा। 

वीणा जिम वाजन्ती. रए 



सध्बडर 

श्र हन्इ्स्तानी 

कदलि आवलि कंदली कद 

मह॒ महू करइ फूल मुझुकद। 
कुन्दकली विकसंती ॥ 
सेबंत्री परिमल. पसरती । 
आपु. श्ुवनत भवन वासंती । 
वासंती विकसंती ॥२६॥ 

॥ प्रंदोला ॥ 

विकस्या सरस रयाल। 
बोलइ कोकिल बाल । 
डाल डोलाबता ए। 

बिरह जगावता ए॥ 

सारी प्रधर ना रंग। 
फूल्या संवि तारंग। 
रंग स्थु' मथ्ुुकरी ए। 
तह्तरू तरवरी ए ॥:७॥ 

करती ख्रीस्तन पीज मांहि नान््हृडिश्रां बीज । 
बीज उरी फली ए फूली सदा फली ए॥ 
कुसुमि कुसुधि बर भूर्ग लाल गुलाल सुरंग। 
रंग स्थु रान [ज] डां ए दाडिमी फूजडां ए ॥रण॥ 

गहगहिश्रा कशाबीर मह महिश्रा जंबीर। 
कीर ते रूथ्ढी ए करइ टहुकडा ए॥ 
पावत पवन प्रकंपग करह कामिनी ख्ंप। 
संपकती कल्लीए बाठलीनी कजीए ॥ रू ॥ 

तरला ताल तमाल पसरी पाडल डाल। 
साल चुहामणा ए पालविशा बणाए॥ 

फूली वेलि अम्ल (सुल) विकस्यां करणीफूल । 
मूल घणु लहि ए मोगरों महि महिं ए॥ ३०॥ 

परि मलयां पुश्नाग तिहां भमर नो लाग। 
राग प्रवाल ता ए फूल जासूल ना ए॥ 
अरुणि मनु नहि रोके मोड्या सरल अशोक | 
लोक मत रातडा ए पानडा रातडहा ए ३१ 

भाग ३१ 



अक ३-४ प्रतिपत्तिका १७४३ 

॥ फाग ॥ 

रातडां फूलडां किशुक किशुक मुख नो नूर। 
दश दिशि सरति केवडी केवडी परिमल पूर॥ १२॥ 
मयरा बहु भिरि राषडी द्राषडी फलिय उदार। 
ग्लिकुल संकुल विमणो दमशो' विकस्यों सार ॥ ३३ ॥। 
मलथाचल नो प्रभंजन जब मनि करइ विकार | 
मांजरिं मांजरि मधुक्रं करइ मयणा जयकार ॥ ३४।॥ 
एक वधु तर सींचती हींचती ए कर मंति। 
तर तर रमता बानर भर नारी निरबंति॥ ३५॥ 
कुसुम गंध श्रति सुरही विरहोजन मन बास। 
पंथिय पंथ उताबला वावला चाल्या नाम ॥ ३६॥ 
मातिनी मन आनंदन चंदन चरचरु चारू। 
नव पतलव तह कुसुमिय कुसुमासुध परिवारु॥ ३७॥ 

॥ कांब्यम् ॥ 

विस्मेरबल्लरिस्सालरसासहाली , 
सब्चारिषट चरण चूरितचारुखूडम् । 

प्रासी सरत्यवर पुण्यपरागराग: 
सम्भूषयन् वतसर्य समये वसच्त: ॥ १८ ॥ 

] ससक ॥॥। 

इंशि अवसरि मधुसूदन रमणी सा मही स ही सबे शिरूवरि मणी । 
रसवो मास वसंत पद्म पद कड़ी जड़ी मनोहुर। 
उर बर हार बत्रिराजिय पयोहर दीहूर टोडर लहिकइ॥ ३६ ॥ 

करि कंकरा चूड़ी क्रमि नूपर। 
रयण जउणा राषडी शिरूपरि। 
ऊपरि हीरा फलकई ॥ 
कच युग निजित कनक कमंडलु। 
अवर युगल कलकइ बर कुूंडल । 
भेंडल जिम रवि शशिना ॥ ४० ॥ 

॥ अंदोला 

मुख दशि मंडलमान तनु सोवन बस बान। 
मूथी मींढलीए ढीली अत मली ए 
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ग्रघर विद्रम रक्ष रोल मुखिवा वस्यपों तम्बोल 
कशाय रख जड्ौीए करिवर खुद्रडीए वर 

शिरि सींदूर भरंति पिश्नलड़ी पिश्नल करंति | 
अज्लन  रेहडी ए दीहर आँखडीए ॥ 
बाँहि बिहर॒या बन्त्र वच्चुर बाह बन््ध । 
सा वद्क समस्या ए चरणों अति कस्पा ए ॥४२॥ 

चन्दत चरवि दारोर पिहिरि जादर बीर। 
त्रिबली बलि भलीए बिसती कांचलीए ॥ 
कदि मेषल खल कन्ति घीटलडी पटक्सि। 

'गलि मोती अडी ए लड लडऋद बड़ी ए ॥४३॥ 

श फाग ॥ 

बडी भातिनी फूलडी हसडी चोलतो रंग। 
मस्तकि गौफशो पोढो पोछ्यों जिस्मों मुझंग ॥४५॥ 
गालि भालि भलकइ एषरो सपरी फूली ताम। 
रण फणकइ पगि पींजण जण मणि जागइ काम ॥«४४॥ 
इंशि परिहरिनी कामितों काम निवास नुंठाम । 
करि सिशमार उतावली वाबली चाली ताम ॥४६॥ 
साथ नेमिकुमार छइ मार छ् लइ नहि .जाम । 
कान्ह बचलति गह गहिती पुहती ते श्राराम ॥४७॥ 

॥ काश्यम् || 

हिम समीर समीरिन मन्मथें, 
वरविलास समये समये मधो: । 

स्वमणी रमशसीय सख:, 
शिवा सुतयुतो रमते सम रमापति ।४८॥ 

॥ दासक्क [| 

जगगुरू जिन जमलो गोबिद। 
साथि लेइ वर रमणी बुन्द। 
वृन्दात्ननि मां पुहुतों ॥ 
तब हरि रमणी हरिष करेव। 
पूजद प्रथमि मनोभव देव । 
देवर सहित रमनन््तु ६ 

भाग अर 
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चूत चंदन चरिचग्र .चोला। 
मिली सेव दइई भंमर भोजी | 
भोंली रमलि करती ॥ 
अलतइ कर रंजिश सहना। 
तिणि ग्रही रही कमलिनी इना । 
ऊना नहि लगार ॥* ०। 

!॥ अंदोल! || 

नहिय लगा[र विलंब जिनवर कर अवलंब ! 
- सिंह दिसि मोकली ए भीलइ पंडे (डो) कलीए | 
लाल गुलाल अबीर वासु नेमि शरीर। 
चन्दन छांटतीए केसर बाॉटतीए ॥४१॥ 
कर ग्रही शीतल घोल कुंकम रस रंगरोल | 
कम कमौोकर करीए मणि सींगी भरीए ॥ 
भेलि्र मृगमद पूर घोलिग्म प्रवर कपूर । 
झीलणे झीलती ए छुंठइ जिनपतीये ॥४शा 

हास विलास विकार पीन परयोहर हार। 
नाभि दिषालतीए वाकु निहालती ए ॥ 
जिनपति पारिग्रह विभीलइ जलपइसेवि। 
मोह देषघालतीए काम जगाडती ए॥४शा। 
सलिल पषोभलि नारि छांटी नेभिकुमार । 
नाठी उत्तानली ए पुनरपि ते मिली ए॥ 
करि ग्रह्ि नलिनी नाल भरिश्र सलिल ततकाल । 
मूकई सामहीरा जिन साहती रही ए ॥५४॥ [ साही ? ] 

॥ फोम || 

रही सवे ते साॉँकडी ब्रांकडी भमहडी सार। 
सवि विधि राष्यो देवर देवरमणी अ्रवतार ॥५४॥ 
सलिल रमलिकर नीकली सांकेली नेमिकुमार। 
बोलइ वचन सुरंगना अंगना करई ते विकार ॥५४६॥ 
प्रभु परणोबुं मानि न माननी सन वालस्भ। 
धरिणी विणश्सू सोवन योवत नी आरम्भ ॥शजां 
नव भीनू जिशावर मण रमणी तणुई रे विलास। 
जिनपति झ्ती तीरागी रागइ न करइ वास #८। 
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मोजाई रढ लागिग रागिश्र बचने चवत्ति । 

देवर बर इक सुन्दरी सुन्दर सुख इम हुंति।॥+६॥ 

मौनि रह्मया जिन जाशि ग्र राणिप्र हरष धर्रति। 
थई रे विवाह समाई भोजाई मनि ्ंति ॥३०॥ 

[ काह्यम ॥। 

तैस्तैविलासललितेबंचने स्तंदीये--- 
ना्द्रीकृत श्वितदर्य हृदय बदीयस । 

नेमिविवेश तशिनामधिप: से सत्य -- 
« भागादिसि: परिषुत्तों नगरी झुरारे: ॥६१॥ 

इति श्षी रंगतरंगनाप्नित श्री नेमिनाथ फागे 

॥ द्विंतीयें खणडम ॥ 

तृतीयात्राड 

६ भ्रार्या 

भामाई वल्लहहि वल्लहपुरओों .निवेइग्न सयलें। 
ज॑ नह तुह सहोदर इच्छुई परिशणेड्मेसत्थि ॥ १ ॥ 

॥ दासका || 

सुशिश् बयण नारायण हरपइ 
निज नगरी आषी तवि निरषइ। 
परिथद कन्या जाची ॥ 
बहु राजा जोइ ने गअनयरी। 
अनुक्रमि उम्रतेननी. कुमरी 
अमरी सम जइ याची॥२॥ 

जाणा जोसी नियुण तेडाबइ | 
वंडइ वछेंदि लगन गणाबइ। 
आणाबइ संज्ञाई ॥ 

. मड्या मण्डप वंड ग्राइंबर | 
पंच वन्न सोहइ तिहां अंबर। 
अर्बारे लागा जाई १ 
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॥ अंदोला! ॥ 

लागा जाइ आकाश चीतरित्रा आवास। 
केसव नी वहू ए केलवइ ते सहू ए॥ 
सवि यादव सपरिवार आख्या माधव बार। 
द्वारावती पुरी ए सघरी नउई तरी एाईत 

करती मंगलि गाव केलवइ सवि एक वान। 
वानगी अति भला ए खांडना खाजिला ए॥ 
घेवर अवर करेवि भांडी मरकी सेवि। 
अमिश्नना गाडुझआ ए रूडा लाडुआ ए॥५॥ 

घर घृत धार अखंड माहि मंडोरी खंड। 
पोली पातली ए, केला कातली एव 
सरस सालजा पालि शालि दालि घृत तालि। 
साजन जन जिम ए हरि नइ इम ग्रमए॥ ६ ॥ 

॥ फाग ॥| 

इम गमइ सवे भर सुहासिणी हासिणी करइ रे विलास । 
मान दिई यदु कोविद गोविंद हृदय उलास ॥ णव। 

एलचि लविग जायफल श्रीफल फोफल पान। 
ग्रापए पान अडागर नागर जनता कान्हु॥८॥ 

सृकड केसर छांटणई वाटरणाइ मांहि कपूर। 
घरि घरि उछ॒व छाजइ वाजइ जय जय तूर॥ ६॥ 

॥ काज्यन् ॥ 

जय जयेत्यभिवादि सुरत्रज-- 
द्विगुणितैयुंबतियुद्मियृत: 

उभयतोष्मर चालित चामरो, 
जिनवरोउथ विबोदु सुपेयिवान् ॥ १०॥ 

४ ससक ॥। 

गयवर घंधि' चढठउ जगदीसर | 

चमर धारिणी वीजईइ चामर।॥ 
अमर धरइ शिरि छुत्र 
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॥ राखसक |! 

तोरण थी जिन वलयो विचक्षणा। 
समिसुरि श्र राजमिती ततक्षण। 
ईक्षण अँसु षिरंती ॥ 
देव देव इति वंदन वचन कहि।. 
मूच्छाी राजिल घरशि डलइ साही। 
साहिर सवि बविलंपत्ती॥ २० ॥ 

परिश्रण सवितवि बोलइ बोलइ। 
कदली दल वीमभशणाडा ढोलेइ। 
ढोलइ ऊपरि - चंदन॥। 
सहिश्नर सवि छुंटइई शीतल जलि, 
ऊठी हृुग लहेती कज्जलि। 
राजलि करइ आक्रंदव ॥ २१॥ 

॥ अंदोला ॥! 

आक्रंद करइ ते भूरि भूषण ना वइ दूरि। 
पीश्रल ठालती ए नीच निहालती ए॥ 
ऋ्रडुड के स्व (स्थं) घरीर मूकइ कैचुक चीर। 
घिण पिएस षीजती ए अंसु भीजती ए॥२२॥ 
प्रिग्मतम विरह विषादी करइ काम उनमादि। 
चंदत विगमई ए झूनइ मनि भमइईए ॥ 
नेमि नेमि जपि जाप करता विविध विलाप। 
प्रियः विरहातुरी ए राजलि कुंअरी ए॥२३॥ 

| फगि 

कुंअरी कहि विश पिश्नडा हिश्नडा फादि न आज | 
इस कहि राजलि भोजन भोजन नु नहि काज॥ २४ ॥ 
कौकिल करइ टहुकडा ढुकडा काम न बाण। 

 भाण हूरइ पापियडा वापियडा ए जाण।॥ २४॥ 
मूक३ धडि हीरइ जडी सेजडो रति न करन्ति। 
न गम सहिभ्रर वातड़ी रातडी प्राण हरन्ति ॥२६॥ 

सहि मुझ मनि करइ हिम कर मकक्रकेतु तोंवास 
स्थिति बांघी मि प्रेमनी नेमिनी हु छु दास र७ 
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दान संवत्सर देइश् लेइग्र | 
अनुक्रमि केसे कलुष हरइ विहरइ श्री जिनराज ॥रप्या 

॥ इलोक | 

ग्रालोकिताइखिला लोक लोकेमोलोक भासुरम। 
क्रमेण केवलज्ञानं. जमे. नेमिजिनेशितु: ॥रध्ा 

४ रापक ॥[ 

अनुक्रम भुवन विभासण भाण । 
जिनपति सकल वस्तु नो जाण। 
तनाण लहि बर केबल ॥ 
समोसरण विरचइ तिहां देवा । 
करता जिनपद पंकज सेवा । 
लेवा शिवसुख. निश्चल ॥३इणगा 

जइ दिष्या लइ जिनपति हाथ । 
राजीमती तवि थैंद !सनाथ। 
नाथ शिष्या लइ सुधी॥ 
राजलिं तप तप करइ सुहेलु । 
पाप पंक मे लटालिय विहलु। 
पिहलु प्रिय. थी. सीधी ॥३१॥ 

॥ अ्ंदोला ॥ 

सिद्धि रमणी वरहार। 
जिनिवर कद विहार। 
श्रतिशय॒ भासुरुए । 
नमइ सुरासुरूए ॥ 
त्रिभुवन॒ जत हितवंल। 
नेमिवाथ भगर्वत । 
शंख लांछत घरूए। 
जग मंगल केरुए ॥्रा! 
यादव कुल श्रृंगार । 
करुणा रस शभ्ज्ञार। 
जग जन तारतो ए। 
महि अलि चिहरता ए॥ 



प्रतिपत्तिका १५१ 

जारणि नि जनि खाण | 
समय समय नो जाण। 

रेबतगिरि वरू ए। 
पुहुती जगगुरे ए तार्शा। 

[ फाग ।। 

जग गुरु भुवन विभासन अहन (गरशसन) करइ परिहार। 
सकल कम षय पासिश्न स्वमिश्र शिव सुख सार॥३»४॥ 

जय जय मयणा विहंंडरण मंडरा हरि कुल हार। 
रेवत गिरि शिरि भूषण दूषण नहि ये लगार एरणा। 

शुभ सूरति जिनमूरति पुरति जब मन श्रास। 
जिन तामि घरि विमला केमला केलि निवास ॥३६॥ 

 ॥ काव्यम् ॥ 

अजनि यो गिरिनार महागिरे 
शिरसि भोलिरिवा5ड्भू त वेभवः । 

हरि कुलेक विश्वूषण नेमिनं 
नमन्त मंगल केलि निकेतनम् ॥३७ 

॥ राग धन्यासी 

यादव वंश विभषण नेमिजिन । 
रंगतरंग_ बर॒ फागबन्ध ॥ 
जें भणाइ जे सुराइ श्रवण भणसु सुहकरं 
भजति त॑ सम्पदा सत्य सथ (सद्भू) । 

यादवंश० | द्रपद ॥३८। 
श्री तपागच्छ मंडाण विजय दान शुरु, 
सूर.. शिरोमणि ब्रह्मचारी । 
तास पट प्रगट गयणांंगणशि रविसमो, 
हीर विजय सूरि विजय कारी॥ यादव | ३६ ॥ 

यादव श्री विजयसेन सूरी श्वर सेहरू, 
त्रिजग मंगल. कह अमर राज। 
ग्रभिनवों चंद्र गच्छ  जलनिही चंदलो 
समरता सपजद संयल काज यादव ० ४० 



7 अरकडिक कि ी। 

श्भ्र छिन्दुस्तानी माय ॥३ 

तास गछ सुविहित श्रमणजन मढन 

कमलविजेय विदुध विब्ुध मुख्य ॥ 

तेहयो सीस मुनि हेमविजय . कहि, 

नेमि जिन वंदंता सयल  सुख्य॥ ४१॥ 

यादवबंश .. विभूषण तेमि जिन ॥ 

॥ इति श्री रंगतरंग नाम्नि श्री नेमिनाथ फाग ॥] 

॥ तृतीय खण्डम् ॥ 

॥ समाप्तम्ु॥ श्री ॥ ६॥ : ॥ झुभंवतु 

सं० १६११ वर्ष चेत्र सुदि १५ दतेलखतं। 

कृष्णदास लखत॑ ॥ पत्तन मध्ये ॥ ६ ॥ 

न्दर्भ संकेत 

(१) रंग तरंग फागु, ४१ (२) बही० पृ० ३६-४०-४१ (३) जैन गुर्जर कविशों 

तीसरा भाग, खंड १, प्रु० ७३६ (४) वही पू० ७७१-७७२-७७३ (५) सं० १६३१ चर्द चेंत्र 

छुदी १५ दने लघतं । क्ृष्णादास लषत॑ ॥ पन्तन मध्ये ॥ (पुष्पिका, रंग तरंग कागु) ६) रंग 

तरंग फागु, प्रथम खंड, १८ (७) वही द्वितीय खेंड, '४ (८) वही द्वितीय खंड, १४ (६) रंग 

तरंग फागु, तृतीय खंड, ५-६ (१०) रंग तरंग फागु, छ्लिलोग खंड, २७ (११) वही द्वितीय 

खंड, ३९। 

वक्रोक्ति और लक्षणा 
के 

व्फिड्र न्यरायरा सिंड 

भट्ननाथक और कुन्तक ये दोनों आाचाय॑ ध्वनि-सम्प्रदाय की सार्वभौस' प्रतिष्ठा के 
विरोध में उठ खड़े हुए थे । इन दोनों आचार्यों ने शब्द्शक्तियों के प्रसंग में प्रचलित संज्ञा 
का तिरस्कार किया सेकिम मट्तायक ने जहाँ अभिप्ता आर भोजकत्व इन तीन 
कष्ियों को की वर्हा कुन्तक केवल विजित्र-अभिषा की सत्ता मानते हैं " 



भ्रक ३ ४ प्रतिपत्तिका रैंप रे 

कुन्तक ने काव्य मार्ग में प्रयुक्त होने वाले शब्द और श्र पर सूक्ष्म विचार किया 
है। यहाँ शब्दविवक्षिताथंवाचक तथा श्रर्थ को सहृदयाह्वादस्वस्पन्दयुन्दर' होना ही चाहिए। 
ये दोनों अझलंकार्य हैं और वक्ता उनकी अलंकृति। वस्तुतः जो शब्द लोक में वाचक रूप से 
प्रसिद्ध हैं, वे तो काव्य में वाचक है ही, यहाँ वे भी वाचक ही कहलाते हैं, जो अन्यत्र लक्षक 
और व्यंजक कहे जाते हैं । कुन्तल का कहना है कि पहले प्रकार के शब्द घुख्य रूप से और 
दूसरे प्रकार के औपचारिक रूप से ही शुस्य कहे जा सकते हैं । इस उपचार के मूल में सभी 
शब्दों की श्र्थ-अतीतिकारिता है | इस प्रकार काव्य मार्ग में झब्द और प्रर्थ की वाचकता 
भौर वाच्यता लोक से भिन्न है। इन दोनों का सर्वातिशायी अ्रलंकरण ही वक्रोक्ति है। यह 

बक्रोक्ति भ्रभिधा ही है, पर प्रसिद्ध अभिधान शक्ति से भ्तिरिक्त कुछ और ही अभिथा है। 
इसीलिए इसे विचित्र अभिधा कहा गया है। यह अभिषा वैदः्युक्त भशिति का पर्याव है। 
“इसके अतिरिक्त जब हम कुन्तक को यह कहते सुनते हैं कि विचित्र भ्रभिवा अलंकुत है तब 
ग्रलकार को शब्द एवं अथे का धर्म सान लेना पड़ता है। इस प्रकार ग्रभिधा भरिति या 
बब्द-सजिवेश रूप न होकर दाब्द एवं अर्थ का एक धर्म है। भप्रभिवा दाक्ति भो झब्दार्थ धर्म 

ही है, अत: समनियत होने के कारण दोनों एक हो! सकते हैं। दूसरा कारण इस विचित्र 
प्रभिधा को शक्ति स्वरूप मानने का एक और भी हो सकता है और बह यह कि व्यक्ति विवेक 

कार महिमभट्टू ते भी म्भिधा को ही अलंकारस्वरूप बताया है (अल काराणां चाभिषात्मत्व- 
युपगतम्, तेषाभंगीभरितिख्पत्वात्)। इस प्रकार इनकी विचित्र अभिधाशक्ति के ही रूप में 

है?” 3 इस प्रकार कुन्तक ने लक्षण का नास लेने से अपने को बचाया है! 

कुन्तक शब्द की श्रन्य शक्तियों से परिचित हैं, किन्तु उपचार से वे सबको बाचक ही 
कह देते है। उपचार लक्षणा ही है। डॉ० राममूति त्रिपाठी ने उचित ही कहा है कि “जो 
लक्षणा भानेगा नहों उसे हक क्या है कि उसके बल पर किसी को कुछ कहे, सुने ? दूसरी 

बात यह भी है कि यदि कुन्तक को लक्षणा स्वीकृत न होतो, तो उनके विरोध में कुछ तक दिये 
होते । पर ऐसा कहीं कुछ नहीं है। तीसरी बात यह है कि लक्षण या लक्षणा को उपचारत, 
वाचक एवं अभिधा कहा जाय, तो इस व्यवहार का क्या प्रयोजन है ? प्रसिद्धि या रूढ़ि तो 

इस प्रकार की है ही नहीं । रूढ़ि एवं प्रयोजन के न होने पर उपचार संभव ही नहीं और 

जबद॑स्ती की जाय तो वह (नेयार्थ) दोष है। चौथी बात यह है कि यदि लक्षणा कुछ न हो, 
तो “उपचरात्तावपि वाचका बेब” में उपचार छब्द का क्या अर्थ होगा ? पहला पक्ष कुत्तक 
ले नहीं सकते और दूसरे में मतमानी है । उसके पीछे कोई परम्परा एवं समर्थन नहीं। यह 
कहना कि लोक में लक्षणा की स्थिति कुन्तक मानते हैं, पर काव्य की चर्चा के प्रसंग में नहीं, 
तो प्रइन है कि “वक्रोक्तिजीवित” में काव्य-चर्चा का प्रसंग है या नहीं ? यदि हैं तो उसी 
प्रसग' में “उपचाराक्तावपि” कहा गया है। फिर काव्य-चर्चा से बाहर कैसे हुआ ? परिणाम 
यह कि लक्षणा इन्हें मासनी होगी ॥”* 

बक्रोक्ति के इतिहास में वामन का महत्व इसलिए है कि उन्होंने लक्षणा और वक्रोक्ति 
का स्पष्ट सम्बन्ध निर्देश किया । लक्षणा पाँच प्रकार की होती है। लेकिन वामन ने केवब 
साहश्य लक्षणा से वक्रोक्ति का सबच माना है 
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साइश्याल्लक्षणा वक्रोक्ति का० सू० वु० ४ शेप 

बामस स्पष्टत: कहते हैं कि लक्षणा के भ्रगेक कारण होते हैं, लेकित उनमें साहश्य 
है की गई लक्षणा ही वक्रोवित है. बहुमि हि निवन्धवानि लक्षणायाम् । तत्र साहह्याल्लक्षणा 
बक्रोकित श्साविति९ (बृत्ति)। इस पर टिप्पणी करते हुए डॉ. राधवन् ने उचित ही 
लिखा है कि जो लोग सभी सुरदर अभिव्यंजताओ्रों को वकोतित में श्रन्त्भुक्त करना चाहेंगे वे 
न केवल साहस्यलक्षणा बल्कि सभी प्रकार की लक्षणाओं को वक्रोक्ति के उद्भव में सहायक 
भानेंगे । जब अभिधामूला ब्वति भो वक्रोजित में समाविप्ट की जा सकती' है, तब यह कहा जा 
सकता है कि साह्श्येतर लक्षणाएँ भी वक्रोक्ति हैं? । 

भोज ने कदाचित वामन की त्रुटि पकड़ ली थी। ्वज्ञार प्रकाश के 'सपत्म- 
प्रकाश” में भोज ने झभिथा, लक्षणा और गौणीवृत्तियों पर विचार किया है। लक्षणा को' 
परिभाषित करते हुए वे कहते हैं कि लक्षणावृत्ति ही विदग्ध वक्रोवित का जीवित है : 

अ्भिधेया बिवाभूत अतीतिलेक्षणेति या । 
सेंधा विदस्डवक्रीक्तिजीबितं बृत्तिरिष्यते ॥७ 

भोज ने स्वयं इस प्रसंग में इतना ही कहा है। उन्होंने कदाचित् इसे पल्लवित करने 
की आवश्यकता ही नहीं समझी हो | भोज का तात्पय किस लक्षणा-- विशेष से है उन्होंने इसे 

स्पष्ट नहीं किया । उसका मन्तव्य शायद यहें है कि वक्रोक्ति सामान्य का ही' प्राण ल्क्षणा 

है। लक्षण और लक्षित लक्षणा के सभी भेद-उपभेद का विवरण देकर भोज' कहते हैं कि 
कवि की उत्तियों में सभी धकार की लक्षणाएँ मिलती हैं। भोज के अनेक उदाहरण वे ही 
हैं, जो आनव्दवर्धेन ने ध्वन्यालोक में लक्षणायूला ब्वति के रूप में दिया है । भिश्चय ही ऐसे 

सभी सदाहरणों में साहश्यभूला लक्षणा की ही ग्रचुरता है, लेकिन भोज का तात्पर्य उक्त 

कारिका में सभी पअरकार की लक्षणाओं से है। यह आकस्मिक नहीं है कि इसी श्लोक मे 

कुल्तक के प्रसिद्ध ग्रन्थ का नाम भी आया है । 

उक्त इलोक में भोज का तात्पर्य केवल साहक्यमूला लक्षणा से ही नहीं है, इसकी पुष्ट 
रत्नेश्वर की टीका से भी होती हैं: सस्या तामक शब्दालंकार पर विचार करते हुए भोज ने 
(सरस्वती क्रठाभरण) द्वितीय परिच्छेद में उप्के एक भेद'प्रकी् घटना! का उल्लेख किया है। 

इस पर विचार करते हुए भोज भुख्या, गौणी और लक्षणा वत्तियों का उत्लेख करते हैं। इस 
पर टिप्पणी करते हुए रत्नेददर ते भोज के उक्त इलोक को उद्धत किया है। वे भी यहाँ लक्षणा 
से केवल साहस्यमूजा नहीं, प्रत्युत सभी प्रकार की लक्षणाओं को ही ग्रहण करते हैं। 

तदुक्तमू-- 

अभिषेया विनाभत श्रतोतिलक्षणोति था | 
पेषा दिदस्थ वक्रोक्ति जीवित वृत्तिरिव्य्त | 
छा द्विधा-शुद्धा सक्षित सक्षखा ब।प८ 



हक से ४ प्रतिपात्तका श्पप 

तत्पश्चात् रत्मेश्बर ने “जद्भार-प्रकाश्ष' का सारांश देते हुए भोज के उद्हरणों को 

उद्धता किया | उसी प्रकार भोज वतलाते है कि विरुद्ध लक्षणा में परुषदोष गुण ही बन जात, 
है। इस पर भी टिप्पणी करते हुए र॒त्वेश्वर भोज के उक्त इलौको को शभ्रष्ठ रूप में उद्धृत 
करते हैं । 

तदाहु-- 

झभिषेया बिनाभाव प्रतीतिल क्षणेति या। 

सेषा काव्ये दग्धवक्राजीवित बृत्तिरिष्येत (६ 

इससे यह स्पष्ठ होता है कि भोज ने सभी प्रकार की लक्षणाओं को वक्रोक्ति का 

प्राण कहा है । 

भोज से बहुत ही परवत्ती आचाये शारदाततय ने भी भोज के उक्त इलोक का यही 
अर्थ समभा है। भोज के साहित्य-संबंधी मतों का संक्षित समाहार प्रस्तुत करते हुए उन्होने 

उनके उक्त श्लोक को यों उद्धृत किया है। 

श्रभिधाया बिनाभत प्रतीतिल करणोच्यते । 
सेबा. विदाधयक्रोक्तिजीबि्त बत्तिरिष्यते ॥ 

ऋ्रोशन्ति भंचा इत्यादौ सा बुतिखगस्यते । 
लक्ष्याभाणगुणयोॉगाद् वृसेरिष्टा तु गौरा ता १० 

शारदातनय यहाँ लक्षणा को “वक्रीक्ति मन्ना:” द्वारा उदाह्ृत करते हैं। इससे यह 

स्पष्ट है कि भोज का मतलब यहाँ सभी प्रकार की लक्षणाओं से है। राघवन् ने बतलाया हैं 
कि बहुहूप सिश्र ते झारदातनय के उपरिउद्धत अंश को दोहराया है!*। वे भोज के 

“विदस्थ- वक्रोक्ति! वाले उक्त इलोक को भी उसी तरह उद्धत करते हैं। इस प्रकार भोज 

ने बामन के मत की जटि का परिमाज॑न किया है। 

अलंकार-रस्ताकर” में लक्षणा को काव्य जीजितायमान” कहा गया है"? | भोज ने 

तो निर््नाल्त रूप से कहा कि लक्षणा काव्यजीवित (वक्रोक्ति) का भी जीवित है। चन्द्रलोक- 
कार जयदेव ने बतलाया है कि शब्द, पदार्थ, वाक्याथ, संख्या, कारक एवं लिंग में रहने वाली 
पक्षणा का ही अंकुरण अलंकार है। 

शब्दे पदार्थे वाक्याशें संख्याथां कारफे तथा । 

लिडूसेयमल डु। राह कुरबीजतया स्थिता ॥६॥१६॥ 

कुन्तक ने वाक्यवक्रता में ही सभी अलंकारों को अन््तर्भक्त कर लिया है। इस प्रकार 
कुन्तक ने यद्यपि लक्षणा का नाम नहीं लिया है, किन्तु लक्षणा उनकी वक्रोक्ति की झ्राधार- 
हिला रही है। वकोक्ति के इतने उदार अर्थ में प्रयोग का विस्तार ही तो 'बक्रोक्ति- 

जीवित” है । 
डॉ० हरिदवन्द्र शास्त्री ने "४ एक स्थान पर इसी भक्ति (लक्षणा) को वक्रोक्ति हे 

अभिच मानते हुए बताया है कि कुन्तक का वक्तोक्ति सम्प्रदाय भक्ति-सम्पदाय के भी नाम हे 
२० 
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प्रसिद्ध है। उत्होंने भाक्त-सम्प्रदाय का प्रवत्त क कुन्तक को ही माना है। तब सहज ही यह 

प्रशत उठता है कि कुत्तक ने लक्षणा से बचने का प्रयास क्यों किया है ? उन्होंने उपचार 

वक्ता पर विचार करते हुए एक विलक्षण बात कही है। इससे वक्रोक्षिश्द को बल मिलता 

है। उपचार साहश्यमूलक गौणी लक्षणा से घटित होता है । कित्तु सभी साहब्यमूलक गौणी 

लक्षणायें उपचार नही हैं। थोड़ा स्षा अन्तर होने पर इस उपचार में वक्रता का व्यवहार 

मही होता है। ** 'गौर्वाहीक:” अर्थात् वाहीक देशवासी पुरुष गाय के क्षमान भूख या सीधा 

होता है । यहाँ बाहिक के लिए “इस शब्द का प्रयोग साइइयमूलक गौणी लक्षणा से होता है। 

परन्तु इस प्रकार के चमत्कारहीन उदाहरणों में उपचारवक्रता नहीं होती है। इस प्रकार 

कुन्तक ने अपने वक्रोक्तिवाद के पृथक अस्तित्व की उद्भावना को ठोस शास्त्रीय आधार प्रदान 

करते हैं। उनकी बक्रोक्ति लक्षणाशत होकर भी लक्षणा से पूरी तरह बद्ध नहीं है। उसके 

सभरण के अनेक क्षेत्र लक्षणाचक्र से परे भी हैं। 

संदर्भ-संकेत 

(१) हिन्दी बक्रोक्ति जीबित १॥६॥ (२) धस््मादर्थ प्रतीतिकारित्वसामान्यादृप- 

चारात्तावषि वाचकाबेव ।” [वही : पु० ३७] (३) डॉ० रामपृर्ति ज़िपाठी : सक्षणा और 

हिल््दी काव्य सें. उप्तका प्रसार; पृ० ६१-२। (४) लक्षणा और हिन्दी क्राव्य में उसका 

प्रसार : पृ०६२ । (५) काव्यालंकारमूत्र वृत्ति : श्रनुवादक श्राचार्ष विश्वेदवर : बृत्ति ४॥३२॥८ा। 

(६) भोज्ञ का श्युद्धार प्रकाश (भ्र॑मरेजी प्रबन्ध) पृ० १२६ । (७) श्यड्भार प्रकाश, प्रथम भाग : 

पूृ० २२३ । (८) सरस्वती कंठाभरण (काव्यमाला) : प्रृ० श्य६। (६) वही : पृ० १३३ । 

(१०) भाव प्रश्षाश (गायकवाड) : पृ० १४४ । (११) भोग का श्वद्धार प्रकाश (पाद टिप्पणी 
में। : पृ० १३० (१२) डाँ० रामपूर्ति त्रिपाठी : लक्षणा झौर हिन्दी काव्य में उसका प्रसार : 

पु० ४४५ । (१३) ध्वनि-सम्प्रदाय और उनके सिद्धान्त : पृ० २७७। (१४) हिन्दी वक़ोत्ति 

जीबित : पृ० २२६ । 
ख् 

भारतेन्दुकालीन हिन्दी-पत्र 
भारतबन्ध' 

हल 

७ 

डॉ० गोपाल बाबू शर्म्य 

हिन्दी-साहित्य के विकास में पत्र-पत्रिकाशों का बड़ा योग रहा है। भारत में हिन्दी 

१४वीं छत्ताब्दी के पूर्वाद्ध में मुद्रश-कला के प्रचार के साथ प्रचलन पें भाई, 
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किन्तु उसका समुचित विकास १६वोों छताब्दी के उत्तरा्र  ब्र्थात् भारतेन्दु-युग में हुमा । 

ट्टिन्दी गंध के निर्माण, विकास तथा संवर्द्धध के लिए भारतेन्दु जी ने स्वयं कव्रि-अचत-पुतरा' 

(श्दच्दद ई० ) तथा हरिश्चद्ध मैगजीन (१८७३ ई०) का प्रकाशन किया | उनते प्रेरणा एवं 

प्रोत्साहन पाकर उनके मित्रों तथा सहयोगी लेखकों द्वारा भी पन्न-पत्रिकाओं की सख्या में 
वृद्धि हुई । भ्राचायं रामचद्र शुक्ल ने स्पष्ट लिखा है कि पद्योस पत्र-यत्रिकाएँ तो भारतेन्दु जी 
के जोवन-काल में ही भिकलीं । 

भारतेरु युगीन पत्र-पत्रिकाओं में श्रधिकतर सामाजिक और राजनैतिक विषयों पर 
लेख छुपा करते थे । वैसे पत्रों के सम्पादक अपने पाठकों को सभी विषयों की कुछ॑-कुछ 
जानकारी देना चाहते थे, साहित्य उन विषयों में प्रधान था । इस पत्न-पत्रिकाओं का प्रमुख 
ध्येय जनता को देश की दक्षा के प्रति सजग बचाना तथा' प्राचीन रूढ़ियों को तोड़ कर उनके 
हँदय में तवीन विचारधारा को उत्पज्ञ करना था । * 

भारतेचु-मुग में सामाजिक, धामिक, साहित्यक, शिक्षा, सम्बन्धी तथा राजनैतिक 
आन्दोलनों के फलस्वरूप पत्र-पत्रिकाओों की संख्या में वृद्धि हुई, किन्तु आर्थिक दुरथस्था के 

कारश उनका प्रसार झ्रधिक नही हो सका । जनता में शिक्षा तथा सुरुचि का अ्रभाव होने 
से पत्र-यत्रिकाओं में साहित्यिक सौन्दर्य भी कम ही रहा। 

१९वीं शताब्दी के उत्तराढ्ध में हिन्दी की जो पत्र-पत्रिकाएँ प्रकाशित हुई, उसमे 
भारत-बन्धु' भी था। इस पत्र का प्रकाशन सन् १६७७ ई० से प्रारम्भ हुआ । इसके प्रकाशक 

एवं सम्पादक अलीगढ़ के बाबू तोताराम वर्मा वकील थे । यह पत्र साप्ताहिक था तथा प्रत्येक 

शुक्रवार को प्रकाशित होता था। पत्र कित-किन विषयों से विशेष रूव से सम्बद्ध था, यह 

प्रथम पृष्ठ पर मुद्रित इस वाक्य से स्पष्ट है :-- ेु 
5 ७९्टएए [0ए07%व 0 लाद्वाएफट, इटड7०९. चिंदण्ठ8 बडते एजाएंटड श, 

पत्र के प्रथम पृष्ठ पर संस्कृत तथा हिन्दी में निम्नलिखित मोटो? भी छुपते थे--- 

गसयतु जतभोहू सच्चिदानन्द रूप: । वितरतु भवपुक्ति वासता संघ ताप: ।। 
स भवतु मल पत्र भ्राहिएां विध्वगोप: | प्रहैरतु हृदयस्थध्वान्तमन्तः प्रदीप: || . 

बिद्या बुधि नय नोति सम पावन परम उदार ] 

दिन दिन भारत बल्धु यह करहु देश उपकार ॥ 

, आर में भारत बन्चु' त्यूमेडीकल हाल प्रेस, बतारस से छप कर आता था और 

फिर अलीगढ़ से ग्राहकों के पास भेजा जाता था। इसमें बड़ी कठिनाई होती थी। 

सितम्बर, १८७८ ई०७ में बावू तोताराम जी ने अलीगढ़ में भारत बन्धु' नामक निजों प्रेस 

खोल लिया । तब से यह पन्न इसी प्रेस में छपते लगा | 

इस पंत्र का आकार ११३” «& ३६” था। पहले थह आठ पृष्ठों में प्रकाशित होता 
था तय प्रत्येक्त पृष्ठ सामान्यत: तोन कालमों में विभाजित रहता था। £ सितम्बर सन् 

(८प्पर् ई० से इसके पृष्ठों की संख्या से बढा कर १२ कर दी गई जिसमें ६ पृष्ठ हिन्दी 
के लिए निश्चित थे तथा ६ पृष्ठ हिन्दी-अग्रेजों के लिए 
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पत्र का मुल्य 

भारत बघु का वाषिक यसुत्य साढ़े सात रुपए तथा एक प्रति का घूल्य तौन आजे 

था। प्रसिद्ध पृस्तकालयों तथा स्कूल के विद्याथियों को यह आधे मूल्य में प्राप्त होता था, 
किन्तु राजा-महाराजाप्रों को स्ाधारणा पृत्य की अपेक्षा दुगुना देना पड़ता था ) 

सम्पादकीय टिप्पणियाँ : 

भारतवन्धु के प्रायः हर एक अंक में सम्पादकीय टिप्पणियाँ प्रकाशित हुआ करती 

थीं। ये टिप्पणियाँ समाज-पुधार, ज्ञान-विज्ञान, साहित्य, राजनीति झादि विभिन्न विययों से 

सम्बन्ध रखती थीं । 

लाड़े लिन के भारत छोड़ते पर 'भारतबन्धु' के २१ भई, (८८० ई० के अंक में 

व्ीमान लार्ड लिटन का राज्याधिकार त्यायता” छीर्पक से एक सम्पादकोय टिप्पणी छपी 

थी । प्रसंगवश उसमे यह लिखा' गया था कि बहुत से लोग लाट लिटन को यहू दोष देते है 
कि उन्होंने प्रेस एक्ट जारी किया, किन्तु प्रेस एक्ट से देश को कोई हानि नहीं हुईं। यह तो 

हमारे शील को सुधारने को सहज युक्ति निकल आई, क्योकि हमारे स्वदेश पत्रों में ऐसी-ऐसी 

भद्दी बातें लिख दी जातो थीं कि विदेश के लोग हमारी विद्या और बुद्धि पर श्राक्षेप करते 
थे। कलकततसे प्रकाशित सार-सुबानिधि! पत्र को यह बात बहुत बुर लगी। प्रतिबाद 

स्वरूप उसने 'भारतबन्धु की अदृरदशिता' नामक एक लम्बा लेख "४ लिखा,। 

इस विवाद के अन्त में आरतबन्धा ने सार-सुधाविधि की स्वाभाविक सौम्यता' 
शीर्षक से लिखा था आपको मेरे लेख से विद्ित हुआ हो यान हुआ हो, परञ्तु 
अब में आपको विश्वास दिलाता हूँ कि प्रेस एक्ट का में पक्षपार्ती था अनुमोदन करने वाला 

नहीं हूँ । मैं उसको एक दृष्टि से देखता हैँ, श्राप उसको एक और दृष्टि से देखते हैं कौन 

सा मनुष्य होगा जो स्वतन्थता की श्रभिलाणा नहीं रखता और दत्त स्व्रतल्तता का छित जाना 
किसको बुरा वहीं लगता"?! 

इस सम्बन्ध में यह बात ध्यान देने योग्य है कि भारतेन्द युग में पत्र-यत्रिकाशों के प्रति 
सरकार का रुख अच्छा नहीं था। कानूनी जाल में न फेंसना पड़े, इसलिये सरकार की 
आलोचना प्राय: हास्य-व्यंग के माध्यम से की जाती थी । पत्रों की यह भी नीति थी कि सभी 
कुछ कह डालने के बाद थोड़ी प्रशंसा भी कर दे | कमी-कभी धुत में श्रा कर पत्रकार बिना 
लाग-लिपट के भी अपनी बात कह देते थे,किन्तु इसमें हानि उठाने की आधंका बनी रहती थी। 

भारतबन्धु' के सम्पादक बाबू तोताराम वर्मा में देश-भक्त की कमी नहीं थी, कित्सु वे यह 

भी नहीं चाहते थे कि व्यथं ही सरकार के कोप-भाजन बनें और परेशानी उठाएँ। अतएव के 

मूलतः वेश-भक्ति का प्रतिपादन करते के साथ-साथ राज-भक्ति को भी प्रदर्शित करते रहे। 

लाडे लिटन की प्रधंसा और सामान्य रूप से किए प्रेस एक्ट के अनुमोदन के सूल में सम्भ तः 

यही बात थी, जिसे 'सार-सुधानिधि' ते नहीं समका ! 
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साहित्यिक रचनाएँ : 

नआरतबन्चु' में लेख, कविता, उपन्यास आदि विभिन्न साहित्यिक रचनाएँ छपती 

थीं। पंडित शालग्राम कृत 'मालती-माधत्र की कथा” नथा मुहम्मद शेर खाँ को लिखी 

कीरति-चन्द्रिका/ तामक कथा “भारत-बन्धु' के अंकों में धारावाहिक रूप में प्रकाशित 

हुई थी । 
वृन्दावन, के श्री राधाचरण गोस्वामी भारतबच्चु” के प्रमुख लेखकों में से थे। 

'उपन्याक्ष' शीर्षक लेख, बंगला से अनूदित 'बिराजू बहू” उपन्यास श्रादि रचनाओं के अतिरिक्त 

समाचार गुप्त नहीं रहते, व्यापार सम्बन्धी लोहे के वॉट', गोस्वामी नोटक कम्पना', 

वर्णामाला के प्रक्षरों के उदाहरण”, 'देशोपकरर के लिए सावारण कोष', 'फहंखाबाद की 

रेल, भ्रादि शीष॑कों से सम्पादक के लिए लिखे गए उनके विविध विषयक पत्र भी 'भारत-बल्ंु' 

में प्रकाशित हुए थे । 

समालोचता : 

भआरतबन्धु' में पुस्तकों के प्राप्त होते की सूचना तथा स्राधारण रूप में उनकी 

समालोचना भी प्रकाशित की जाती थी, जैसा कि इस निम्नलिखित पंक्तियों के ज्ञात 

होता है । 
- हमारे परम मित्र मुकुत्दराम मित्र विलास सम्पादक की भेजी हुई भारतवर्थ की 

विख्यात तारियों के जीवन चरित्र” नामी पुस्तक हमक्रों प्रात हुईं। धन्यवादपुर्वक हम' उसको 

स्वीकार करते हैं। “ “हमने उसको आश्योपान्त नहीं देखा। इस हेतु इस सप्ताह में 

उसकी समालोचना प्रकाशित नहीं करः सकते, परन्तु इतना हम कह सकते है कि विपय और 

लेख अवलोकन करने से प्रकट में तो पुस्तक उत्तम मालुम देती है |” 5 

समाचार : 

भारतबस्धु' पत्र में समाचारों को भी स्थान मिलता था। ये समाचार निम्नलिखित 

रूपों में छपते थे । 

१, समाचार पत्रों का संक्षेप--इस स्तम्भ के अन्तर्गत अन्य भ्रखबारों से समाचार 

लेकर उन्हें संक्षेप में प्रस्तुत किया जाता था । 

२. अखबा।रो की छाँट - इस दीष॑क के अन्तर्गत दूसरे अखबारों की खबरों को 

आारतबन्धु' में छापा जाता था । 

३. समाचा रावली तथा तार की समाचारावली--भारतबन्धु' में कुछ समाचार अंग्रेजी' 

और हिन्दी दोनों में एक साथ छाते थे। पृष्ठ दो कालमों में विभक्त रहता था। प्रथम 

कालम में जो समाचार अंग्रेजी में छपते थे, ने ही समाचार दुसरे कालम में सामने हिन्दी में 

भी छापे थे प्रंगेजों में इसके शीर्षक समरी श्रॉफ न्यूज तथा देवीग्राफिकन्यूज़ थे हिन्दी 

में क्रमश इनका नाम था तथा तार को ग 
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में प्राय देश से सम्बोधित समाचार रहत थे तार की में विदेशों से संबंधित 
समाचारों को प्रकाशित किया जाता था । 

४. स्थातीय समाचार---देश-विदेश के समाचारों के अतिरिक्त 'भारतबन्धु' में स्थानीय 
समाचार भी छापे जाते थे | 

जसे--अलीगढ़ नुमाइद गृह । 
बाजार श्रौर वर॒स की ही चाल-ढाल पर बनाया गया था सिर्फ उसमें यह विश्येषता 

पाई गई कि और बरस तो दुकानों के ऊपर सिरकी डाली जाती थी | परल्तु इस बार कपड़े 
से भी सढ़ी गई थी इसके सिवाय और बरस की अपेक्षा दुकाने खाली नहीं रही और ग्रब के 
चीज भी कीमती-कीमती बिकने को आई। 

श के रु 

और बरस में तो यहाँ घोड़े भ्ौर हाथियों को ही दौड़ होती थी ग्रब के ऊंट प्री 
दौड़ाये गये [४ 

विज्ञापन : 

मारतबन्धू” में विज्ञापन भी छपते थे, किस्तु इनमें भारतबन्धु प्रेस तथा भारतबच्ध के 
सम्पादक व प्रकाशक बाबू तोताराम जी द्वारा लिखित पुस्तकों के विज्ञापन ही अधिक 
होते थे । ;ं हर 

भारतबन्धु' के ६ मई, १८८१ ई० के अंक में जो विज्ञापन-संबंधी नियम छुपे थे, वे 
इस प्रकार थरे--. 

पपूरा पेज (सफा) पहली बार १०) पीछे ६) सप्ताह 
आधा सफा गा ४) +» २) + 
चौधाई सफा रे ३) » १?!) » 

यदि चौथाई सफे से विज्ञापन कम हो तो पहली बार 5) प्रत्तनि पंक्ति पीछे -) प्रति 
पंक्ति प्रति सप्ताह लिये जायेंगे परन्तु रुपये १) से कम किसी विज्ञापन को नही लिया 
जावेगा ।! ८ 

भारतेन्दुयुगीन पत्र-पत्रिकाओं के सामने झरथिक कठिनाइयॉँ बहुत थीं। या तो लोग 
आ्राहुक ही न बनते थे और यदि बन भी जाते थे, तो समय पर चन्दा व भेजते थे। फलत: पत्र 
धादे में चलता था । बाहाण' पत्र के सम्पादक पं प्रताप नारायण मित्र को तो चन्दे के लिए 
इस प्रकार याचता करनी पड़ती थी-.. 

आठ भास बीते जजमान | 

झथ तो करो एक्षिणा दान 
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“'*“प्रिय बच्चो ! आजकल इंस देश के भरोसे पर कोई काम नहीं चल सकता यहाँ 

के निवासी स्वदेश की भलाई में व्यय करना नहीं जानते इनको तो मूख॑ता श्रौर चापलीसी' में 

व्यय करना भली-भाँति ग्राता है। हम जितने राजा महराजा रईस झौ'र धनिक लोगो की 

सेवा में गये सब स्थान आदर और श्रद्धा से शून्य पाये। आपका तो महाराणा उदयपुराधीश 
ने कुछ सत्कार भी किया हमसे तो किसी राजा या महाघनी का सादर स्पर्श भी नहीं हुआ । 
यह बह देश है जिसका नमस्कारपूर्वक परित्याग करना चाहिये, आपको विदित होगा कि यदि 
मेरे स्वामी मुकको केवल निजाश्रय' पर सजीव रखते तो मुभकों भी धीरण छोड़कर अन्तर्ध्यात 
होना पड़ता । अनेक सहस्र मुद्रा मेरी मुद्रर सामग्री संग्रह करने में व्यय हुए और जन्मावधि 
से श्राज तक असंख्य धन हानि हुई और आगे होने की सम्भावना है, और न किसी ने हमारी' 
विज्लेष सहायता कौ और न आगे कुछ झाशा है, तथापि हमने उत्साहहीन होना उचित वे 
समभा है ।'**/र्५ 

बाबू तोतासाम जी एक धनाव्य तथा साहित्य-सेवी व्यक्ति थे, श्रत: वे घाठा सह कर 

भी 'भारतबखु' को निकालते रहे, किन्तु ऐसा कब तक सम्भव था ? वाबू तौताराम जी के 

मित्र श्री मुन्नीलाल जो वकोल के कथनानुसार । " “भारतबन्धु” को दस हजार रुपये से 

भी अधिक की हाथि उठानी पड़ी और वह अपने तेरह वर्षीय जीवत्तकाल के पश्चात् सन् 

१८९० ई० में बन्द ही गया | 

संदभ -संकेत 

(१) प्राठ प्रंक्ों के पश्चात् हरिइचन्द्र-मेगजीन! का नाम 'हरिइ्चरू-चल्िका' हो गया 

था [ बे? हिन्दी साहित्य का इतिहास: रामचख्ध शुक्ल, सं० २०० चिं०, पृष्ठ ४४६ )। 
(२) हिन्दी साहित्य का इतिहास, सं० २००३ वि०, पृष्ठ ४४६-+५७ (३) भारतबच्धु' 

पत्र श्रत श्रप्राप्प शा है । भारी खोज के पश्चात् लेखक को इत पत्र के कुछ अंक श्री श्रहु ते 

चरण गोस्वांसी के निजो पुस्तकालय, दुन्दावन में देखने को मिल सके (४) सार-सुधानिधि, 
३१ मई, (८८० ई०, पृष्ठ डघ-६० (४) भारतबन्धु, १८ जून श्य८प+ ई०, पृष्ठ ३ (६) 

भारतबन्धु, १८ जून, रेस८प० ई०, पृष्ठ १ (७) भारतबन्धु, १० मार्च, १८२ ई०, पृष्ठ २ 
(८) भारत-बच्धु, ६ मई, १८८१ ई०, पृष्ठ ८ (६) सार-सुधानिधि १२ श्रप्रैल, श्स८० ई०, 
पृष्ठ ४ (१०) भीमान बाबू तोतारासम का जोवन-चरित्र ; मुप्नोलाल बकोल, १६०६ ई०, 

पृष्ठ २१ । 



श्६९ हिन्दुस्तानी सम 

नहुष के ठीले की दो दुलंभ 
मूर्तियों का मूल्यांकन 
श्र 

रास० खनरण प्रसाद 

प्रस्तुत अनुसन्धान लेख में नहुष के टीले' के पुष्ट तलीय सर्वक्षण से प्राप्त दो दुलंभ 

भृण मूर्तियों के मूल्यांकन का प्रयास क्षिया गया है। इस परिप्रेथ्य में इस टीले के सम्बन्ध में 

कुछ कहता आवश्यक है | यहाँ के पृष्ठ तलीय सर्वेक्षण में प्राप्त अवशिण्ठों के आधार पर 

स्थल की प्राचीन ऐतिहासिक तथा सांस्कृतिक महत्ता तिविवाद रूप से प्रमाणित हो जाती 

भारत" तथा मध्य एशिया के प्रोटो हिस्यरिक तथा ऐतिहासिक स्थलों में महुष के टीले 

में अपना एक मानक स्थान बना लिया है । नहुष के टीले के विधितव्रत् उत्सनन से भारतीय 

पुरातत्व की अनेक ग्रन्थियों के सुलकते की शभ्राग्मा है. जो आज रहस्यमय बनी हुई हैं । यहाँ के 

कतिपय मृदभांड के अवशिप्ट तथा भुण मूर्तियों के श्राधार पर भव्य एशिया ( विशेष रूप से 
फराना ) से सीधा सम्पर्क स्थायित किया जा सकता है। इत सम्बन्ध में विषय के पुरातत्वीय 
स्रोतों के प्राधार पर गह प्रमाण के साथ कहा जा सकता है कि कुषाण राजाग्रीं के समय 
सम्पर्क अवश्य था । इस सर्वेक्षाा के आधार पर यू-ची नूपों के पु॑ दिशा की और साम्राज्य 

विस्तार की सीमा के विषय में कुछ प्रमाण के साथ कहा जा सकता है कि कमर से कम घोसी 
तक ग्रवश्य' रहा होगा | पुरातत्ववेत्ता अलेकजेस्डर कतिघस के विशाल परिखा से परिवेध्यित 

कौशास्बी के खोज के बाद नहुब के टीले की खोज इस प्रकार का समग्र उत्तर भारत में 
द्वितीय महत्वपूर्ण खोज है । स्थल से भ्राप्त सामग्री के अध्यन के आधार पर ईसा से दो पहल 

वर्ष उत्तराड से लेकर तृतीय शताब्दी खृष्टाब्द तक के इतिहास को अक्षुण्य कड़ियाँ मिलती हैं। 
निसन्देह कला के माध्यमों में मुृण मूति कलाधनिकों के मनोर॑जन का माध्यम' नही 

कही जा सकती | इसे शाही दरबार तथा श्रीमानों के सम्बल के सुख से वंचित ही रहना पड़ा 
होगा, किन्तु जनता तथा समाज के विशाल जन संख्या के भावों के व्यक्तीकरण का माध्यम 
बता होगा । यह का्ये उसको अपेक्षा निसन्देह ग्ुझुतर है । अ्धिकों की लाडली मृण मूर्ति कला 

अपेक्षाइंत निर्धन कुमभकार की कृति है। इतिहास के अध्ययन की दृष्टि से इसके इतर कला 
के भ्रन्य माध्यमों की अपेक्षा इसका महत्व अविक हैं, क््योंक्रि समाज की जनसंख्या के भावों 

के प्रतिनिधित्व का माध्यम मात्र यही था। इतिहास की राज-शाही धारा के अतिरिक्त विशाल 

संस्कृति के प्रवाह का ज्ञान इसी से सुलभ हो सकता है। किसी भी संस्क्ृति के बहुप्रचलित लोक 
प्रिय परम्पशश्नों, धामिक पद्धतियों, वेबभूषा आभूषण अादि के ज्ञान के लिये तत्कालीत मृण- 

मूर्तियों का अध्ययन आवश्यक है क्योंकि यह जनता के धनाव्य वर्ग की कला नहीं है। भारः 

के संदर्भ में भुणमुर्तियों का इतिहास काफो प्राचीन है । लगभग प्रत्येक ऐतिहासिक टीले कल' 
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के इस लोक प्रिप्र संस्करण की विद्या से रहित नहीं है। सैन्यतअघाटी के नगरीय सभ्यता 

से लेकर भाज भी इसका प्रचार उसी प्रकार है । 

भारत में कुषाण साम्राज्य की स्थायना ने मूर्ति कला के क्षेत्र में एक तये विद्या की 

स्थापना की । यू० ची० जाति के इस सामाजिक धामिक तवा राजनीतिक संपर्क ने गंगा-घाटी 

के भारतीय गुणा कला पर नई परंपरा तथा स्वरूप का उद्धाटन किया | इस सन्दर्भ में 
कतियय शक-कुषाण म्रृत्तियों से सम्बन्धित महत्वपूर्ण स्थलों का उल्लेख आवश्यक है। इनमें 
नहुप का टीला' (प्राजमगढ़) साजघाट* (वाराणसी) मसोन” (गाजीपुर) बतसर (झाहाबाद) 

सोहगौरा (गोरखपुर)5 | क्रुमारहार१०, बैशाखी) ), कसवा" *, सोमनाथ) *, अहिछत्रा"९ 
झादि विख्यात हे । 

गंगा घाटी की मुलायम मिट्टी ने सध्य देश की मशमूरति-कला को लोच दी जिसके 

कारण मृण यूतिकल में उसे स्थायित्व तथा महत्वपूरां स्थात प्राप्त हुआ । पर्चिमी एशियाई 
देशों के सास्क्िलिक सम्पर्क ने मण सूर्ति कला को नवीन रूप दिये । इन शक्त कुषाश पार्थिवन 
भुण मूर्तियों को तत्कालीन इत्हों बरेशों के धुद्राओं पर श्रकित मूतियों को साथ रखकर अध्ययन 

करता चाहिये । इसमें पुरातत्व तथा नूतत्व बेचा का ससच्वबात्मक सहयोग आवश्यक है । इस 

भ्रध्ययन से अतेवः जटिल समस्या के समाधान की अपेक्षा है । 

विशाल नहुष के दीले के अवलोकन से तथा पृष्टतलीय सर्वक्षण के अवसर पर प्राप्त 

अनेक पुरातत्वीय सामग्री के आधार पर यह कहा जा क्षकता है कि राजनीतिक, सामाजिक, 

आधिक झौर धामिक सभी विकल्पों से यह स्थल दीब॑काल तक समुद्ध रहा होगा। इस 

सर्वेक्षण में दो विदेशी मृष्ठ मूर्तियाँ लेखक को प्राप्त हुई हैं। इन मूर्तियों के समीकरण की 
समस्या कठिन है। अपमे पूर्शवर्ती काल की मुशा-मूर्तियों से विषय वस्तु, निर्माण शैली तथा 

अलकरणा प्रसाधन के कधानक की दृष्टि से भिन्न हैं। ४। इन वो दुर्लभ सण-मूर्तियों के पा 
जाने से ऐसा प्रतीत होता है कि रोज़न फील्ड के आशाबादी मत कुछ भिन्नता के साथ सत्य 
है। गंगा-बाटी के यू० ची० साम्राज्य का पूर्वी छोर कम से कम आजमगढ़ (उत्तर प्रदेश) के 

घोसी तहसील को स्पर्श करता होगा। $ | 

प्रथम मूर्ति 
ह एक स्त्री की ऊध्वंकाय मूर्ति है। उलुक सम मुखाकृति, चौड़ा माथा, सुन्दर 

नासिका, भरे हुए गंडस्थल ओर भांसल ओ्रीप्ट है। केश भलो प्रकार से संगठित हैं। ने 

ग्रजसम' उभरे हुये हैं । मूर्तिकार ने सूर्ति में मयावह उद्भावता का सृजन सफलता के साथ 
किया है? । 

द्वितीय मूर्ति 

यह एक पुरुष का अ्रध्वेकाय सूर्ति है। चौड़ा माथा, भरे हुए गंडस्थल, केश अर्॑चन्द्रा- 

कार शैली में अलक्नत मूति ध्यानस्थ खंडित नासिका इस भ्राऊृति में पुरुषत्व पूरारुय से प्रतीत 
होता है. इसम वतन के साथ गमीरता है इस मभूति के भ्रवतोकन के बाद यह विचार 
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उठता है कि स्थात उत्तरवर्ती गुप्तकाल ने बुद्ध की मूर्तियों में गम्भीरत्व को यही से' प्राप्त किया 
होगा । गुप्तकाल के शिल्पियों को इस स्थिति को चरम तक ले जाने के श्रेय से वंचित मही 
किया जा सकता 5 । कुछ विद्वानों के श्रनुसार इस काल की पुरुषाक्ृतियों में पुरोहितों का 
प्रंकन है* 5 । किन्तु पर्याप्त सामग्री एवं उत्खदत की कमी के कारण इस काल की पुरुषाकृतियों 
के समीकरण को स्थापना एक रहस्यमय पहेली की भांति हैः । 

इन मूतियों के भोडपन के कारण इनके विदेश से झाने के सिद्धान्त को स्वीकार करने 
में सन्देह होता है" | अतः ऐसा प्रतीत होता है कि ये जनता के किसो संकुचित अथवा 
प्रथिकांश वर्ग के घामिक और सामाजिक आवश्यकताओं की पूर्ति के लिये स्थानीय कुस्भकार 
द्वारा निर्मित की गयी होगी + । स्रदि इन मूर्तियों का आगमन विदेश से न हुआ होगा तो 

उस पूर्तियों की भावना निसन््देह वहीं से श्राई होगी ऐसा अतीत होता है कि वष्दाब्द के 

प्रारंभिक चरणों में भारतीय कृम्भकार ने मध्य देश में कम और भ्रधिक मात्रा में मुण-मूर्ति 

के निर्माण के क्षेत्र में नवीन प्रयोग प्रारण्म कर दिये थे*४ | 

पूबंबर्ती कुषाण काल में इस प्रकार का कथावस्तु तथा भावना के पूर्ण अभाव के 

कारण यह कहा जा सकता है कि इस काल में भारत की सांस्कृतिक घारा ने कुछ परिवर्तन 
महसूस किये । उत्खदत के स्तीकरण के श्राधार पर इन मृशु-्भूतियों को खण्टाब्द के प्रथम 

झथवा द्वितीय शर्ती में रखा जा सकता है। यह वहू काल था जिस समय शक सम्वत्सर का 

उद्घाटत कनिष्क कर चुके थे । इस समय कुझ्षाणों के राजनीतिक, सामाजिक एवं धामिक 

विचार उत्तरनश्चिम एवं उत्तरी भारत में पसर रहे थे । 

संदर्भ-सकेत 

(४) उत्तर प्रदेश के श्राजभगढ़ जिले के घोसी तहुसील में है | नार्दन इंडिया पत्निका 
(१ मई, ६८) पृष्ठ ३ | ९) गोबर्द्धन राय शर्मा, कुशर स्टडीज़, चि० १० » (३) वही, खि० ह 
(४) वा: श० श्रप्वाल, ए० ई० न० ४, पृ० १०४ (५) शर्मा, वही, पृ० ४४ (६) ना० इ 
प० (१ मई, १६६८) पृ० ३ (७) इ० आा०, १६४७-#८, पूृ० २० (थ) बुलेदिन श्राफ स्पू- 
जियस्स एस्ड श्राक्ियोलाजी इत यु+ पी०, न० १, पृ० ३१ (६) ह० श्रा० १६ ६१-६९ पु० ४६ 
(१०) रिपोट्स श्रान दो कुमारहार एस्किवेशस्स, धु० १ १३ (११) इ० आ०, १६६०-६१ 
पृ० ६ (१२) श्रा/ स० इ० ए० रि० (7६११-१२) फलक, ६४ शोर ६६ (१३) वही, 
१६०७-८५, हु० €& ( ४) ए० इ० ब० ४ (१५) शर्मा, बही, पृ० ५९ (१६) रोक्षन फील्ड, 
दी डाइनिस्टिक श्राट्स भ्राफ दी कुबाणाज्ष, पू० «२ (१७) ए० दू० न० ४, फलक, ₹*, 
(न० २३४) शर्मा, वही, फलक, ४७, (त० २०) (१८) शर्मा, सकेवेशस्स एड कौशास्मी, फ० 
४७ (२४) बही, कुषाण स्टडीज़ फ> २४ और २५ ए० इ० न० ४, फ० ५४ सतोश चख 
काला, टेराकोदाजष भाफ कोशाम्बी, फ० ३२ ए, चित्र १ से € तक, पृ० १३७॥ (१६) शर्मा, 
वही, पृ० १७ (२०) शर्मा, वही, ए० ९७ (२१) बही. ९७-२२) वही- ९७ (२२) बही १८ 

थे 
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समीक्षकों की हष्ठ भें 

प्र 9 | प्रकाशक ; साहित्य वाणी 

पा इलाहाबाइ--- ३ 
महम्मद इपगाइंल अंगारी संस्करण : प्रथम १९६७० 

मुल्य : चार रुपये प्राप्त पैसा 

'झुचला'--मुहम्मद इसराईल अन्यारी का लिखा, ग्राम-जीवत की पप्ठ-सूसि पद 
आधारित एक अभिनव उपन्यास । यह उपन्यास इस ढंग के रचित अनेक उपन्यासों में एक नथे 

आकर्षण से युक्त लगता है, क्योंकि यहाँ कम उठाने के पूर्व गाँव की किसी विडिया को चटक 

वासनात्मक रंग देकर रसिक नागरिकों को लुभाने की योजना नहीं है और न यहो कि प्रेम- 

रोग की हाय-हाय थुक्त प्रेम-जीला के लिए गाँव का एकराच्त प्राकृतिक कोना चुन लिया गया है, 
जिसमें गाँव का सहज॑-सरल परिवेश मात्र प्रासागिक अथदा पूरक बत कर नियोजित होता है। 

यहाँ गाँव का सजग कथाकार गांव की आकृति-प्रकृति का ऐसा सन्तुलित चित्रपट प्रस्तुत 

करता है, जिसमें उसकी मूल समसस््याएँ और उनका समाधान ताने-बाने की तरह कसते चलते 

जाते है। कहानी विवाह और प्रेम से उठ कर और ऊँचाई तक जाती है । 

उपन्यास की मुख्य वाबिका सच्चे भ्रथों मे गाँव की बेटी है, वह धरती सी सहिष्णु 

और सहज संवेदनशील है| उसका प्यार का पुकारते का चाम दचिया है। वह अभावपुर के 
एक गरीब किसान रघुवर की बेटी है। अपने पिता के ऊपर श्राई एक सुलतानी झ्राफत के 
अवसर पर वह जिस बाल सहचर का स्नेह-सहयोग प्राप्त करती है, वह अ्खिलानन्द जैसे 

तपस्वी की शिक्षाओं से पुप्ट होकर पूरे गाँव को उत्थान के शीतल अंक में समेट लेने वाला 
ऐसा अक्षयबट सिद्ध होता है जिसके नीचे शोषण अत्याचार दमन और अशिक्षा के अनेक 

विधेले पौधे पीने पड कर सूद्ध जाते हैं 
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प्रत्यक्ष रूप से उपन्यास में पात्रों की दो कतारें हैं। पहली' कतार में प्रनिल, ऊपा, 

छलिया, प्रखिलानरई, रघुवर, सुपर, अचजा, तजीर, जोर और जगत वाशशग्रण हे] बहु 

सज्जनों की कतार है। यह गाँव के पांडवों की कतार है, जिसमें ग्राचाय अखिलासन्द 

ग्रामोत्थान का रब हाँक रहे हैं भर अर्जन की तरह पूर्ण होश उनका अयुगत हाकर अ्रनिन्न 

जयी होता है। दूसरी कतार में वेनीमावव, अमर, जगदीग, पत्रीट्स, विवमुजन, यणपत्ति 

नगेख, रामहित, वंशी मौर चन्दन हैं । यह दुर्जनों का समूह है । जितके चाय वेनीम; बढ़ हैं। 
इन्हीं पर यहु दिलचस्प कहानी खड़ी है 

जमींदर, किसान, अ्मीन, पूजीपति, महंव, साधु, शिक्षक, चोर, गे और समाज 
के विश्रिध लोगों के सजीवनब्यक्तित्व से पुर यह कहानी क्रमश: उलकती जाती है। हर 

ग्रध्याय के प्न्त में एक पेच लग जाता है। पाठक जल्ही-जल्दी सत्युकता वश समाधान 
खोजता है। भ्रादि का हुश्का मालगुजारी--कागड मध्य में आते-आाते गम्भीर प्रार-वीट क्षा 
रूप धारण कर लेता है। भन्त में उसी से सम्बन्धित मुकदमे के फेसजे के सस्पीद्ान के बीच 
माभला रफा-फा होते-होते छुरा वार्ज! हो जाती है । फिर जिज्ञासा पर शान चढ़ जानी हैं। 

गाँव की राजनीति चमक उठती है। उपन्यासकार ऐसी कोशलपूरा श्रन्वित्ति प्रदान करता 
है कि स्पप्ठन: ऊपर लिखे दो शिविर बन जाते हैं। संत-असत् की लड़ाई दीखत लगती 

जैसे-जैसे प्रन्त भ्ाता है, लगता है कि अच्छे यदि ग्रच्छाई के रास्ते पर चनते ही. जायें, बरो 
का बुराई से प्रभावित होकर अपना रास्ता छोड़ न दें तो भत्त में बुराई स्वयं थक्क कर ढह 
जाती है। दुष्ट मूह के बल गिर जाते यहाँ भी यही होना है। वेनीभाषग अकेला पड़ 

जाता है। अमर और नवल उसका साथ छोड़कर खिसक जाते हैं । उसके अन्त पर किसी के 
मुँह से हाय नहीं निकलती । 

सबके ऊपर एक प्रभावशाली व्यक्तिल' है आचाय अखिलानन्द का । अमर देव एक 

दिन जिनका दर्शन करता है ओर उसका हृद्य-रित्र्तन ही जाता है। हिन्दू, मुसलिम और 

ईसाई तीनों संस्कृतियों को पावत तितणी का वहाँ” दर्शन होता है जहाँ वे निवास करते हैं। 
मुसलमान बहासूत्र पर चिन्तन कर रहे हैं और ग्रधिकार-जीवी अ्रँग्रेज महिला भारतीय 
सेव्रान्त्याग की भावना में वह रही है। विशेषता कि कही कुछ अ्रस्त्राभाविक नहीं । आचार्य 

का आदि का प्रशान्त व्यक्तित्व कथा थारा की तीतब्ता के साथ अन्त में तुफानी हो जाता 
है | गुण्डद की एक धारा शहर से भ्राकर टकराती है। एक ओर गाँव में उम्का स्वागत 
समारोह है श्रौर अचला के विवाह का प्रस्ताव चल रहे हैं दूसरी ओर गुण्डों का दल्ल गाँव 
में जुद रहा है । पाठक साँस रोक कर क्या हुग्ना की प्रतीक्षा कर रहे हैं। इस समय विमला 
का आता एक अजीब आह्लादक हो जाता है शोर डाकुशों का सामना परण सन्तोषजनक | 
जैसे घटमायें बनाई नहीं गईं स्वयं चन गई हैं। अनिल भटकता जरूर है पर वास्तव में वह 
काजल की कोठरी से बेदाग निकल श्राता है । विमला के प्रति उत्तका यह श्ररंपिक कथन कि 
तुम्हें प्रेम पसन्द नहों तो हमें बया वासना पसन्द होगी ?” अन्त तक कामों में फजभनावा हर 

वास्तव में पूरी कथा में गाँधीवादी विचार-धारा का दर्शन होता है । क्ान्तिपुर भौर 
प्रमाव पुर ये दोनों गाँव के नाम साकेतिक श्रौर स्ाथक हैं सेवा त्याग छुदय परिबर्तन 
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हिन्दू-मुसलिम एकता, ग्राम-सुचार, शिक्षा-सुधार, कषि-सुधार के साथ अत्याचार-प्रन्याय' और 

दमन-शोषण का श्रत्त उपन्यास के विरामस्थल है। आदर्श और यथार्थ के समन्वय का 

ब्रछूता रूप दिखाई पड़ता हैं । सबसे ऊपर स्वर है 'ग्राम सुधार! का गाँवों का जो वर्तमान 

रूप है वह उत्ते एक झब्द में तरक! की संज्ञा प्रदान करने के लिये परथेष्ट है । गाँव के 

शिक्षित ओर समझदार लोग यदि अपने-अपने स्वार्थ में ही उल्चके रहे तो गाँव के इस 

भरक की सफाई व्या होने की नहीं । गाँव को स्वर्ग बनाने के लिए कठिनाइयों से जूकता 

है। कठित परिश्रम करता है । ढोस कदम उठाना है। प्रार्यों की बाजी लगाना है। परम्परा 

आर रूढ़ियों को ठोकर लगाना है। संक्षेप में वही करना है जो अ्रतिल ने किया ग्रौर जिसका 

अचला ने अनुसरण किया । आज गाँवों में आज्ार्य श्रखिलानन्द जैसे सन्यासियों की आश्यकता 

है, मोग विलास के लिये नहीं, प्रेमी और, प्रेमिकाओ्रों को सेवा का मंत्र फूंकने के लिये प्रणय- 

सूत्र में भ्राबद्ध होना हैं। पुएष अकेले कुछ नहीं कर सकता | हर सुधार श्रौर हर उत्थान के 

पीछे नारी होती है । उसकी महिमा का उद्वाटन होता चाहिए । 

हाँ इस उपन्यास में हम यही देखते हैं। इसका नाम इसोलिये सार्थक है। वह 

नारी जो किसी किशोरावस्था तक वुचिया रही, त्रुएी होकर उत्तर दायित्वों का बोफ उठा- 

कर अबला हो गई, जाने अनजाने उपन्यास ही हर घटता को प्रभावित करनी है। गाँव के 

समस्त उत्थान के सूल में ब्रह वत्तमान है। उसके रूप का अधिक भव्य, और उज्ज्वलतर 

करते के लिये उपन्यास कार ने ऊषा, छलिया, अचला और ब्रिसमता ताम के इन चार शौर 

तारी पात्रो की सृष्टि की हैं। इन चारों की प्रेम-सम्बन्धी समस्यायें भिन््न-भिन् है। हाँ, कही 

भी उच्छु खलता, भ्रमर्थादा या वासनात्मक होड़ नहीं है। मानों अचला के मूक प्यार को 

छाया सब पर पड़ी हुई है । यहाँ गाँव के प्यार का असली रूप है ! 

इस डंग के उपन्यास को सृष्टि कर सुहम्मदइसराईल अन्सारी ने धड़ाथड़ ग्राम- 

जीवन पर उपन््यासों के महल खड़े करते जाते उपन्यास कारों के सामते एक आदर्श प्रस्तुत 

किया है | गाँवों का कलात्मक चित्र होने के कारुण उन्हीं की सरलता, कभ्ादगी शरीर मौच- 

अन्तरर्ता से समन्बित कहानों का संघर्ष अस्तावरोधों के बाच बढ़ता जाता है। पाठक 

अपयनो समस्त जिज्ञासाओ्ं को समेटे उसके पीछे वहाँ जाकर रुकता है जहाँ जगता है कि 

नया सवेश हो गया । गाँव बदल गये | 

विवेको राध 
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प्रकाशक ; नेशवल पब्लिशिंग 
उसका आह | उत किह 

8]9 प्रमोह गिनन्ह [| इंस्करण : प्रथम 

| सुल्य : चार रुपये 

खक््तर जब में जीवन के बारे में सोचने बैठा हूँ, में दहशत से घिर गया हूँ। कही 

ऐसा कुछ है जो हमें लगातार तोड़ रहा है । सबसे बुरी बात तो यही है कि व्यक्ति भर 

समाज के बीच की पवित्रता ही समाप्त होती था रही है । समाज का विकास हुआ ही इसी 
आधार प्र था कि वह व्यक्ति को लगातार प्रेरित करता हुआ उसे सहज बना रहने दे और 

उस्ते पशु-धर्म से बच/कर मानवीब-देवत्व की भूमि प्रदान करे | मगर अब ऐसा सोचना ही 

हास्यास्पद लगता है। छड़ियों ने हमें इतना पंगु और जजंर कर दिया है कि ग्रौदात्य की 

क्पना मात्र से ही वर्म आने लगती है। आधुनिक समाज क्रमशः नरक का स्थानापन्न बनता 

जा रहा है, देश और ग्लानि भरा अभिश्वप्त जीवन जीना ही जिसकी विशेषता है । इतना तय 

है कि सामाजिक संख्वना अपने आधुनिक रूप में अत्यंत भयावह है । 

“इसका शहर” इसीलिए खौफनाक है कि उसके सारे पात्र अपने व्यक्तित्त को खो कर 

लु ज-पुंज होकर व्यर्थ भटक रहे हैं। इसका पारिवारिक ढाँचा किसी रूप में वह है ही नहीं 

जिमे हमारे पूर्वजों मे कभी भ्राधार दिया था। वस्तु के श्राधार पर देखा जाए तो श्ामूल 

प्रपने शहर को बार-जार इजेल के सामने खड़ा होकर उदास रंगों में चित्रित करना चाहता 

है | वह खुद बुरी तरह मे टूटा हुआ है | उत्मी नीरा को बह तलाक दे चुका है और अपनी 
तेरह वर्षीया बेटी लूपिका (?) के साथ रह रहा है । कुछ ही महीने हुए उसने नौकरी से 
अवकाश प्राप्त किया है'। इतने बड़े ग्रतकाश को भरते का शगल वया हो, यह उत्तकों समझ 

में वहीं भ्राता । पत्नी से वहु घृण्णा करता है। उसकी कह्पना तक बहू नहीं करना चाहता, 

इसीलिए पत्नी से संबंधित सारी चीजों को उसने नष्ठ कर दिया है। बेटी मां के बारें 

में कभी जिज्ञायु भी होती है तो पिता की तनी हुईं भौंहों को देखकर श्हम जाती है। 

आयूल के साथ दिवकत यही है कि उसकी पहचान को भाषा तक समाप्त हो गयी है। वह 

लगातार सारे संदभो से कटता जा रहा है। कुल मिलाकर वह ऐसी खोखली दीवार है जिसकी 
नीत भी पोली है। 

झल्पवयस से ही लूपिका अपने आसपास के उदास और इस विकृत माहौल को देखते 
हुए असमय ही प्रौढ़ हो जाती है । उस को सबसे अधिक तकलीफ इसी बात की है कि वह मा' 
को भुला नहीं पाती और पिता से उस विषय को लेकर परस्पर कोई संवाद नहीं कर पाती । 
पिता कीं कामकुंठाओं से मी वह परिचित है पिता भ्रक््सर हो किसी प्रौरत के साथ ध्रपने 
कमरे में बद पड़े होते ऐसे में सिवाय घुटने रहने के उसके पॉस और कोई उपाय ही नहीं 
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है । वह श्रकेले ही अपने बौवच को आता देखती है, मुख होती है, प्रतिश्रश्न करती है। 
इन्हीं स्थित्तियों में प्रो० दशानन से उसका परिचय होता हैं, लेकित बहु खुद कोई भी निरांय 

लेने में असमर्थ होती है और विवाह की बस्तावना बस सूसिका रूप में ही रह जाती है। इस 
भूमिका के पूरी न हो पाने का सबसे बड़ा कारण यह भी था कि झापूल को अपनी बेटी 

लुपिका से मानसिक रीत मिलती है वर्योंकि वह हुअहु अपनी भा की तरह है, रूप में भी और 
ग्राचरण में भी | आमूल अपनी बेटी को अपनी भावनाओं के लिए इस्तेमाल करता है और 

यहाँ तक कि वह उसे माडइल बनाने तक से भी नहीं चुकता । प्रो० दशानन अपनी विचिंत्रताओं 

के कारण लूपिका के संपर्क में आये हुए हैं। वे हर वर्ष अपने जन्म दिवस के अश्रथसर पर 
सिर्फ एक व्यक्ति को अ्रपने साथ खाने पर आमंत्रित करते हैं और हुर बार वह कोई न कोई 
तेज-तर्रार लड़की ही होतो है । इसमें उन्हें सुख मिलता है। लूपिका के साहिव्य में श्राने पर 

भी वे झ्रपती ही कूंठाशों के कारण उसे सम्पूर्णतया प्राप्त नहीं कर पाये । वे. लूपिका' के सम्पर्क 

में रहते हुए किसो और बड़े अवसर की प्रतीक्षा करते रह । 
'. बूसरे पात्नों में आमूल का एक परिचित है जिनका नाम मित्र है। उनकी अपनी' पत्नी 

एग्ती से कभी पटी नहीं । दरअसल एग्नी का स्वभाव ही पुरुषों जँसा रहा है। एस्नी पति का 

दास समझतेवाली महिला है । उसे पति के रूप में पूर्ण समर्पित व्यक्तित्व को आवश्यकता 

है । और वहु अपने निणंय में किसी भी तरह के परिवर्तन को सहन नहीं कर' सकती यहाँ तक 

घर-बाहर के सारे निर्णय भी मित्र को उसी के अनुसार लेने पड़ते है। फलत: न चाहते हुए 

भी उन्हें अपने यहाँ एग्वी के अनुरोधवश श्री को आश्रय देता पड़ा जो उतके और श्री दोनो 

के लिए, कल्याणकारी नहों हुआ । श्री मित्र की प्रतिद् क्षिता में आकर अपना ही' तुकसान 

कर बैठे । वे पहुले ही कम दुखी नहीं थे । मां की लम्बी बीमारी फिर उसकी मृत्यु और बहुन 

के पागलपन के दौरे ने उन्हें बड़ा असहाय बना दिया था | बस एग्नी का छुछ समय का साथ 

ही उनको मन में पुलक जगाये रखा | मित्र और एग्नी की स्थिति एक धरातल प्र दो 

समानान्तर रेखाओं जैसी है। उनमें सारी बातों के बावजुद कहों न कहीं अलगाव की एक 

स्पष्ठ रेखा है। इसलिए विवाह के प्रारंभिक दौर के पश्चात् वें. कभी संतुष्ट नहीं हो सके । 

एसी और भ्रामूल किसी समय परस्पर आकर्षित थे । आामूल ने एन्नी का एक बड़ा खूबसूरत 

सा चित्र भी बनाया था, लेकिन सारी असमानताओों के बावजुद एम्ती और मित्र चाहकर 

भी एक पूसरे को तलाक नहीं दे पाये; दे पाते जो शायद सुखी होते । ह्ांलाकि आमूल्ष ऐसा 
करने के बाद भी सुखी नहीं हो पाया। 

व्यक्ति और समाज का सम्बन्ध एक दूसरे में किस वरह से जटिलताओं को निर्भित 
कर देता है 'उसका शहर” में इसी का फेलाब है ठीक बारिश में इक्ते हुए शहर पर शाम के 

फैलाव की तरह । कोई भी सुखी नहीं है । सभी किसी न किसी ग्रन्थि से पीड़ित हैं। पद्े- 
लिखे सभ्य कहे जाने वाले लोग भी कितने असंस्कारी और संस्कृति-विहीन होते हैं, इसका 
एक बारीक रेखांकन इस ओऔरषन्यासिक कृति में है। स्वार्थ जब दूसरों की भावनाओं को 
गेंद बना लेता है तब इसी तरह की प्रन्थियाँ बनती हैं | तब साथ रहते हुए भी लोग सममगैता 

नहीं कर पाते चाहे वह पिता-पुत्र का रिश्ता हो या पति-पतल्ली का झौर सारा चीर्जों की 
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तरह जीवित रहना मी एक कला है या हम यू कह कि भारतीय सस्कारों ने ही जीने को 

कलात्मक बीते के रूप में परश्मिपित किया था। संस्कारों के साथ जो चीज सबसे पहले 

छूटती है वहु होती है कला । कलात्मकता के समात होने का अथ है फूहंडपन । पश्चिम के 

आ्रायातित संस्कार हमें एकदम फूहड़पत की ओर ले जा रहे हैं । मोजेंक किए हुए फश पर 

दूब नहीं उगती उसके लिए तो भ्रम की सहज उर्वंराशक्ति ही चाहिए। भ्रामूल, तीरा, मिन्न, 

एमी और उत सबके बीच में फैली लूपिका सत्र इस उर्वर्ता से वंचित हो ग्रगे है। 

अयहिष्ण॒ता पारिवारिक जीवन के लिए मारक व्याधि होती है । जीवत में भावता भी उतनी 

ही आवश्यक है जितना तक । आमूल सब कुछ को एक तट्स्थ दर्शक की भाँति ही देखते रहना 
चाहते हैं। उतके लिए किसी से भी अत्यविक लगाव फालनू चीज है। इसी वैयक्तिकता के 
कारण आमूल खुद कप्ट भोगते हैं अपनी बेटी को भी अ्भिज्ञप्त करते है । 

प्रमोद सिन्हा ने आधुनिक जीवन के इन सारे सूत्रों को सही जगह पकड़ा है 

लेकिन वे उसमें श्रपेक्षित गहराई नहीं ला पाये । कारण कुछ भी हा सकता हैं लेकिन मुझे यहु 

आवश्यक लगता है कि रचना में ऐसा कुछ होना चाहिए जो हमारी सवेदता को विस्तार दे | 

कम से कम पाठक को यह अ्रधिकार तो देता ही चाहिए कि वह पात्रों के दूःख में शामिल 

हो सके | अन्यथा बात तो वहीं रह जायेगी जहाँ गे शुरू हुई थी। राहु चलते लोगों और 

पाठकों में फर्क होगा है। एक हृश्य को सिर तम्राशे के रूप में इस्तेमाल करता है, दूसरा 
सहभोक्ता हो जाता है , मैं चाहकर भी आामूल और लुपिका की विषय मानसिकता के साथ 

ञपना तालमेल नहीं बैठा पाया। घटनाएँ सभी बाहर ही बाहर घठती गयी किसों ने 

प्रनुगुजन नहीं पैदा किया । मैं इसे रचनाकार की एक कमजोरी मानता हूँ । 
पर इस उपन्यास की छूब़ी इसका शिल्प है। सारी चीजें अद्भुत रूप से बिखरी हुई 

हैं । (यह दूसरी बात है कि उन लपेट में भाषा भी श्रा गयी है) श्रीर इस विश्वराव के अदर 
से 'स्थितियाँ' इसका ढाँचा खड़ी करती गयी हैं। उपन्यास की प्रचलित परम्परा से यह 
उपन्यास इसलिए भी अलग है कि इसमें न वह किस्सागोई है जो भध्यवर्गीय महिलादों के 
दोपहर की पस्तंद होती है श्र न' वहु सामाजिक क्रांति भावना ही है जो पाठक की श्रां खो मे 

उगली डालकर पुकारती हो। सुविधा जीबियों का सम्बन्ध अधि्तित्वक्षयता के रूप में विकसित 

होकर किस तरह के मानसिक नरक का भमिर्माश करता है इसीका संक्षिप्त 'एब्सर्डा' हवाला 
उसका शहर' में दिया गया है। यही इसकी सफलता भी है । 

प्रमर गौस्वासी 
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उसाशंक्षर शुक्ल 

सच्तिव॑ तथा कोषाध्यक्ष 
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७ एकेडेमी द्वारा प्रकाशित पुस्तकों को 

जानकारी के लिए विस्तृत सुचीषश्र 

निःशुल्क मेंगावें । 
# पुस्तक विक्रेताओं को विशेष सुविधा । 

नियमावली के लिए लिखें। 


